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Presentación
EXCErPTA E DISSErTATIoNIBUS IN SACrA THEoLogIA
Resumen: El «descenso de Cristo a los infiernos» es 
quizás el más oscuro de todos los misterios cristianos. 
Sin embargo, arroja una respuesta luminosa al inte-
rrogante más profundo del ser humano: ¿qué sucede 
después de la muerte? Jesucristo experimenta el «des-
garrón» de su naturaleza humana al separarse el alma 
y el cuerpo –este permanece tres días en el sepulcro, 
aquella «visita» a las almas de los justos fallecidos 
antes que Él–, pero resucitando vence la muerte y la 
transforma en vía de salvación. Así, el Salvador redime 
la muerte y redime a los muertos.
El presente trabajo indaga en las reflexiones eclesiales 
(bíblicas, patrísticas, teológicas, artísticas y magiste-
riales) sobre el «misterio del Sábado Santo» buscando 
extraer de estas sus implicaciones para la escatología 
intermedia de los individuos. Acaba con un ensayo en 
el que el autor intenta dar una visión unificadora de 
estos aspectos.
Palabras clave: descenso a los infiernos; escatología 
intermedia; misterio pascual.
Abstract: The «Descent of Christ into Hell» is possibly 
the most obscure mystery of Christianity. Yet it sheds 
some light upon the deepest question of human exist-
ence: what happens after death? Jesus Christ himself 
suffered the fracture of His human nature – according 
to the biblical and patristic formulation, while his body 
remained in the tomb, his soul «visited» the place of 
the dead. He, however, resurrected, vanquishing death 
and converting it into a portal that opens out to ever-
lasting life. In this way He redeemed both the dead and 
death itself.
This thesis first reviews ecclesial formulations (biblical, 
patristic, theological, artistic and magisterial) on the 
«Mystery of Holy Saturday» to gather those elements 
that illumine, with a Christological or Paschal light, the 
postmortal destiny of human individuals. The concluding 
essay offers a systematic synthesis of individual eschatol-
ogy as patterned after the Sacred Triduum of Christ.
Keywords: Descent of Christ into Hell; Eschatology of 
individuals; Paschal Mystery.
El Símbolo apostólico confiesa de Jesucristo: «descendit ad inferos». Esta frase, 
que se repite domingo a domingo en la celebración eucarística, hace alusión a 
un hecho que se encuentra en el corazón del Misterio Pascual –misterio cen-
tral del cristianismo–. Sin embargo, como reconoce J. ratzinger, «quizá sea 
este artículo de la fe el más extraño a nuestra conciencia moderna»1. En efecto, 
el «misterio del Sábado Santo» es probablemente el elemento de fe más enig-
mático para el cristiano de nuestros días; de hecho, apenas se habla de él en la 
predicación y la catequesis.
verdaderamente Dios ha muerto: falleció en la cruz hace ya dos mil años 
y permaneció «tres días» bajo el poder de la muerte. Pero, precisamente por-
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que se trata del deceso de Alguien que es Dios, este acontecimiento de la his-
toria de la salvación no puede dejar de arrojar luz y energía sobre la condición 
humana y sobre nuestro mundo. ¿Puede el Creador ser vencido por la fuerza 
maligna del pecado, y por la muerte que es «salario del pecado» (rm 6,23)? 
¿Pueden los seguidores del Salvador ser derrotados por las tinieblas? ¿En qué 
medida el misterio del Sábado Santo, quizás el más «oscuro» de todos los mis-
terios, puede «iluminar» el enigma de la existencia humana, marcada por «el 
miedo a la muerte» (Hb 2,15)?
revelando no solo a Dios sino también al hombre, Jesucristo se hizo 
nuestro Modelo y Camino: siguiéndole hasta su Pasión, «la vida y la muerte 
se santifican y adquieren nuevo sentido»2. Esta es la buena nueva cristiana: el 
poder de la muerte ha sido vencido por Cristo, y los suyos pueden participar 
de esta victoria. «Por Cristo y en Cristo se ilumina el enigma del dolor y de 
la muerte, que fuera del Evangelio nos envuelve en absoluta obscuridad»3. 
Quien sigue a Jesucristo, unido a Él en el Espíritu Santo, cumple la ley de la 
caridad, y así «se restaura internamente todo el hombre hasta que llegue la 
redención del cuerpo»4.
Estas intuiciones recogidas por el Concilio vaticano II reflejan bien los 
importantes resultados de la teología que se había ido fraguando a lo largo del 
siglo XX. Se trataba de un volver a centrar los grandes temas teológicos en Je-
sucristo, «iniciador y consumador de la fe» (Hb 12,2). También la escatología 
debía tener como centro a Cristo, porque «Cristo es la culminación y el punto 
de concentración de una especie de «historia de la unión hipostática» (en el 
sentido más amplio: entre la divinidad y la creaturalidad), que arranca desde la 
creación y es conducida por Dios hasta la culminación escatológica»5.
Si la escatología tiene como centro el misterio de Cristo, de tal modo que 
se la puede entender como una «cristología realizada»6, el centro de la cris-
tología es, a su vez, el Misterio Pascual, puesto que el esjaton de los hombres, 
tanto individualmente como en el cuerpo de la humanidad reconciliada, no 
es otro que Cristo crucificado y resucitado7. De esta manera, «el evento pas-
cual constituye la norma constante de la escatología cristiana. La escatología 
cristiana, en efecto, está caracterizada [...] por ser una ‘eschatologia crucis et 
gloriae’»8. Todo el universo se encamina hacia el Misterio Pascual ya realizado 
en Jesucristo9. A la vez, la participación de cada persona en la historia de la 
consumación se realiza «bajo forma crístico-pascual»10.
Por lo tanto, la Pascua de nuestro Señor es modelo y guía de la pascua 
del cristiano, no solo a nivel sacramental –por el Bautismo, en efecto, hemos 
sido sepultados con Cristo para caminar en una nueva vida11–, sino también 
presentación
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a nivel «existencial»; y no solo según la praxis moral –imitación del Hijo de 
Dios por las virtudes y la ascética cristianas12–, sino también en el plano del 
ser. La muerte, afirma el Catecismo de la Iglesia católica, «para los que mueren 
en la gracia de Cristo, es una participación en la muerte del Señor para poder 
participar también en su resurrección»13.
Esta muerte «en Cristo», incoada en la ascética de renuncia a sí mismo, 
tiene también perspectivas eclesiales14. Si bien cada uno muere solo y una sola 
vez15, por la comunión de los santos las almas de los difuntos unidos al Señor 
pasan a engrosar las filas de los bienaventurados, hasta que se complete el nú-
mero de los elegidos16. otros, unidos a Cristo también pero aún no purificados 
del todo, permanecen en estado de purgación hasta el momento oportuno. En 
cambio, quienes rechazan la gracia de la conversión caen en el «estado de au-
toexclusión definitiva de la comunión con Dios y con los bienaventurados»17.
Esta visión de las realidades póstumas intermedias ha sido puesta en en-
tredicho, cuando no negada, por algunos autores –tanto protestantes como ca-
tólicos– durante el siglo XX, quienes propusieron no ya una escatología clásica 
de doble fase –estado intermedio y estado final–, sino de una sola fase. Según 
ellos, tras la muerte se entra directamente en el estado final: a la muerte sigue 
inmediatamente la resurrección y el juicio; para cada hombre, la Parusía del 
Señor se produce en el momento de la muerte. Los inconvenientes de esta 
postura son múltiples; de hecho las críticas se han dado tanto desde el punto 
de vista de la filosofía como desde el de la teología bíblica e histórica. Hay una 
dificultad que salta a la vista con facilidad y que, sin embargo, no ha recibido 
demasiada atención por parte de los teólogos dogmáticos: las teorías monofá-
sicas no parecen respetar el paralelismo entre el Triduo Pascual originario y la 
participación en él del cristiano.
Si la muerte del Señor y su resurrección son el paradigma de nuestra pro-
pia muerte y resurrección, ¿no podremos sostener también que su estado entre 
muerte y resurrección sea la guía de nuestro propio estado entre muerte y 
resurrección? Se presenta aquí una perspectiva cristológico-escatológica que, 
como decíamos, sorprendentemente ha sido poco atendida en la reflexión teo-
lógica. Son numerosas las comparaciones entre la muerte de Jesús y la nuestra, 
y entre su resurrección y la nuestra; pero apenas hay obras que iluminen nues-
tro estado entre muerte y resurrección desde el misterio de muerte del Hijo de 
Dios, que es el misterio de su «descenso a los infiernos».
¿De qué manera el misterio del Sábado Santo puede iluminar la esca-
tología intermedia? ¿Se puede decir que «en el caso del discípulo del Señor 
se reproduce esta misma fase del misterio cristológico-pascual»18? San gregorio de 
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Nisa consideraba: «¿qué hemos contemplado en el autor de nuestra salvación? 
Estado de muerte durante tres días, y vida nuevamente. Por tanto tenemos que 
imaginarnos también en nosotros algo semejante»19. Aunque el niseno afirma 
esto refiriéndose al Bautismo, ¿no podríamos pensar que también en el trán-
sito del discípulo de Jesús a través de la muerte se debe reproducir la Pascua 
de Cristo? Así, J. Alviar asevera que «la trayectoria de cada cristiano pasa tam-
bién por el «Triduo Sacro», atravesando las mismas etapas que recorrió Jesús: 
morir-esperar-resucitar. Debe pensarse, entonces, que cada persona que muere 
en el Señor participa ineluctablemente del misterio del Segundo Día. ¿Y qué 
es el misterio de ese Día, sino el misterio de la espera de la resurrección? Al igual 
que Cristo pasó por esta etapa intermedia o «puente» en el interior del miste-
rio pascual, el «yo» del difunto «espera» la reconstitución del cuerpo»20. En 
esta perspectiva, «si se pretendiese suprimir la escatología intermedia, habría 
que enfrentarse con el problema de una exclusión arbitraria de un elemento 
del paradigma-Cristo. Si el mismísimo patrón de nuestro itinerario escatoló-
gico pasó por el Viernes, el Sábado y el Domingo, no parece aceptable sustraer al 
cristiano del paso por el Sábado Santo»21.
¿Qué luz puede arrojar, por tanto, el misterio del Sábado Santo al estado 
escatológico intermedio de los hombres, esto es, entre su muerte y su resu-
rrección? ¿De qué modo puede el creyente imitar y seguir a Jesucristo en su 
«paso» (Pascua) por la muerte a la resurrección?
La respuesta a estas preguntas marcó el objetivo de la tesis doctoral, de la 
que ahora se presenta un extracto. La investigación estuvo enfocada a la compren-
sión del significado del misterio del Sábado Santo en tanto en cuanto promete arrojar 
luz sobre la escatología intermedia de los individuos. Existían estudios anteriores en 
torno al tema del descensus Christi, pero había habido escasa investigación teológi-
ca centrada específicamente en el nexus mysteriorum entre lo que pasó con Cristo 
–paradigma de lo humano– y lo que ocurre con los seres humanos tras morir.
Además, respecto a las variadas interpretaciones de este misterio de fe 
que se han dado en el siglo XX, faltaba por hacer una valoración crítica y com-
parativa de esas posturas –de esto nos hemos ocupado en parte en el capítulo 
5, que es el que se reproduce parcialmente en el presente extracto–. De todas 
maneras, los pocos trabajos que existían sobre el descensus estaban centrados en 
el aspecto eclesiológico o soteriológico de este misterio, pero se habían valido 
poco de esta doctrina para iluminar la escatología individual.
Nuestro trabajo ha seguido un orden etiológico, rastreando primero las 
fuentes bíblicas y patrísticas y examinando después la reflexión teológica de 
los Padres y de los autores posteriores, para estar en condiciones de formular, 
presentación
CUADErNoS DoCTorALES DE LA FACULTAD DE TEoLogíA / voL. 68 / 2019 443
finalmente, una propuesta sobre cómo el misterio del Sábado Santo podría 
servir para entender mejor la escatología individual.
En el primer capítulo, por tanto, hemos analizado las referencias bíblicas 
sobre la estancia del Hijo de Dios en el mundo de los difuntos durante su tri-
duum mortis. Ya algunos exégetas habían examinado estos pasajes; sin embargo, 
nuestro cometido ha sido resaltar los elementos que pudieran dar lugar a ver-
tientes interpretativas sobre el esjaton intermedio de los individuos. Lo mismo 
hemos hecho en los siguientes capítulos, referentes a los testimonios judeocris-
tianos y de la primera patrística (cap. 2), a los Padres del siglo de oro (cap. 3) y a 
los testimonios magisteriales y teólogos medievales y modernos (cap. 4).
En el quinto capítulo, que es el que publicamos parcialmente en este ex-
tracto, hemos tratado con mayor extensión algunas interpretaciones del miste-
rio del Sábado Santo, elaboradas en el siglo XX. Siguiendo el criterio adoptado 
para los capítulos anteriores, nos hemos limitado a considerar las lecturas del 
descensus Christi que proporcionaran sugerencias sobre la escatología interme-
dia. De este modo, nos hemos centrado en los autores de la teología contem-
poránea –especialmente H.U. von Balthasar, K. rahner, J. ratzinger y J. ga-
lot, y también un par de estudiosos provenientes de las tradiciones ortodoxa y 
protestante– cuya reflexión parecía prometer mayor fecundidad para el asunto 
concreto que nos ocupaba. Es sabido que cada uno de los autores nombrados 
tiene un amplio sistema escatológico; nosotros hemos extraído los hilos de su 
pensamiento que pudieran integrar una reflexión sobre la participación del ser 
humano en el Sábado Santo de Cristo.
La investigación doctoral desembocaba en un ensayo –también incluido 
en el presente extracto– en el que, una vez identificados los puntos firmes del 
dogma extraíbles de las fuentes, intentábamos presentar una propuesta per-
sonal para la dilucidación de la escatología intermedia desde el misterio del 
Sábado Santo.
No podemos concluir esta presentación sin agradecer a quienes han he-
cho posible la tesis doctoral. Antes que nada, a la Fundación Horizonte, que 
sostuvo económicamente nuestros estudios a lo largo de la estancia en Pam-
plona. Luego, al director de la investigación, el Prof. Dr. J. José Alviar, que 
propuso el tema de estudio y siguió cada paso del desarrollo del trabajo, y a 
los profesores que se tomaron la molestia de leer, asesorar y criticar lo que 
aquí se escribe. A la Facultad de Teología de la Universidad de Navarra, es-
pecialmente al personal de limpieza de los edificios, a las secretarias, a los 
profesores que nos ilustraron y a los directivos y administrativos. También 
al Colegio Mayor Aralar, que nos brindó todas las comodidades y facilidades 
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para llevar a cabo esta tarea. Y de un modo muy particular al personal de la 
Biblioteca de Humanidades de la Universidad de Navarra, que se esmeró de 
manera extraordinaria en la atención a todas nuestras necesidades. A ellos, y 
a quienes puedan haber quedado en los inferi de nuestra memoria, va nuestro 
más sentido agradecimiento.
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El descensus Christi y la escatología de los individuos 
en el siglo XX
En el siglo XX el interés por el tema del descensus de Cristo toma un nuevo impulso con la renovación teológica operada por los movimientos bíblico, patrístico y litúrgico. Era inevitable porque, como hemos visto, el mis-
terio del Sábado Santo hunde sus raíces en la Sagrada Escritura, es repetidas 
veces comentado por los Padres y constituye un elemento central en la liturgia 
de la Iglesia, especialmente la oriental.
Numerosos teólogos del siglo XX han escrito sobre el descensus Christi1. 
Sin embargo, en no pocas ocasiones tales referencias constituyen una simple 
mención o el replanteamiento de tesis e interpretaciones ya propuestas por 
autores anteriores. El hecho de que sean pocas las nuevas hipótesis sobre su 
significado se puede deber a la dificultad de la cuestión: dificultad en la inter-
pretación de los pasajes bíblicos pertinentes y en la comprensión del contexto 
judeocristiano en que este misterio se formula. De ahí que algunos estudiosos, 
tomando este artículo como una transposición de mitos paganos en la doctrina 
cristiana, hayan llegado a proponer su eliminación del Credo de la Iglesia2. 
En cambio, otros teólogos han intentado desentrañar el significado profundo 
de este elemento de fe, manteniendo que no es un artículo mitológico, sino 
«puramente cristológico, y una consecuencia necesaria de la encarnación del 
Logos»3.
Entre los teólogos que tratan sobre el Sábado Santo y el descensus ad infe-
ros, son muy pocos los que ofrecen una consideración de ese misterio de Cristo 
en tanto en cuanto puede iluminar el estado de los demás hombres que mue-
ren. Las propuestas más relevantes en este sentido se encuentran en la teología 
católica, quizá debido a los debates sobre la escatología intermedia que tuvie-
ron lugar a mediados de siglo. También en campo ortodoxo ha habido alguna 
reflexión en este sentido, aunque no tan amplia como la que se ha dado en 
teología católica. En ámbito protestante, las interpretaciones no superan en 
mucho los límites que pusieron los reformadores a la escatología intermedia.
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A continuación estudiaremos la reflexión de autores diversos sobre el 
misterio del Sábado Santo según que ilumina otro enigma: el estado de los 
hombres post mortem y ante resurrectionem (o el «esjaton intermedio»). veremos 
que hay pocas líneas interpretativas diversas, representadas fundamentalmente 
por H.U. von Balthasar, J. ratzinger, K. rahner y J. galot.
Cabe mencionar dos dificultades importantes en el estudio de las re-
flexiones de los mencionados teólogos. Por una parte, se trata de autores que 
se refieren al tema en cuestión desde perspectivas diferentes (cristología, so-
teriología, liturgia, etc., cada uno desde los propios presupuestos científicos o 
existenciales). Estamos ante un mosaico teológico no fácil de sintetizar. Por 
otra, los términos y las categorías que maneja cada estudioso no suelen signifi-
car exactamente lo mismo para los demás autores. De todas maneras, aunque 
las diversas teologías del Sábado Santo no sean totalmente comparables, cree-
mos factible y fructífero intentar establecer un diálogo entre ellas4.
1. hans urs Von Balthasar
La más conocida «teología del Sábado Santo» es la de Hans Urs von 
Balthasar (1905-1988 d.C.). El descensus de Jesús a los «infiernos» constituye la 
base fundamental de todo su pensamiento escatológico. En concreto, y según 
sus propias palabras, este misterio es el «verdadero centro real de toda esca-
tología cristiana»5. A continuación se examinará, sobre todo, lo que el autor 
expone en su Teología de los tres días, además de otros escritos pertinentes6.
a)  El descensus como experiencia de la «muerte segunda» por parte de Cristo
La idea fundamental que sostiene von Balthasar, a lo largo de su vida inte-
lectual, es que Cristo, en su Pascua, experimentó no solo la muerte física, sino 
también la llamada «muerte segunda», es decir, la condenación7. Esta kenōsis 
tiene su fundamento último en la «abnegación» de las Personas divinas en el 
mismo seno de la Trinidad, y solo puede realizarla alguien que sea Dios8. Según 
el autor, entender la muerte de Cristo como el hacerse solidario con los hom-
bres no solo en lo que es síntoma y castigo del pecado, sino en la co-experiencia 
de la negación humana al amor de Dios, es la «única lectura posible de la cruz»9.
Con esta interpretación del descensus Balthasar pretende hacer una asi-
milación novedosa de la tradición. Quiere un desarrollo de esta doctrina en 
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tres direcciones: como experiencia de la muerte segunda (el infierno, esta-
do de condenación), como experiencia del pecado (lo que implica rechazar la 
imagen triunfal del descensus) y como acontecimiento trinitario10. Para esto, 
afirma, «hay que examinar críticamente los numerosos fragmentos de tradi-
ción y recomponerlos de modo distinto al que durante mucho tiempo ha sido 
habitual»11. Por otra parte, califica de «mala teología» la que limita a priori el 
efecto salvífico del descensus «afirmando saber de antemano –con el presupues-
to de una determinada doctrina de la predestinación y con la equiparación de 
hadēs (gehena) e infierno– que Cristo no pudo llevar a cabo salvación alguna 
en el «auténtico infierno» (infernus damnatorum)»12. Todo lo contrario: si, para 
Balthasar, el descensus constituye «la verdad central de la doctrina de la reden-
ción y de las cosas últimas del hombre», es porque «aquel absoluto elemental 
que hace del cristianismo la religión de la redención por antonomasia es el 
vaciamiento del hadēs en el que había sucumbido la humanidad, la supresión 
de esa realidad eterna»13.
No es posible, pues, interpretar los «muertos» con los que se solidariza 
el Señor como solamente los «justos», puesto que, «antes» de Cristo (no tem-
poralmente, sino lógicamente), no existe diferenciación entre muerte primera 
y muerte segunda. Acerca del pasaje de Col 2,12-15 («sepultados con él por 
medio del Bautismo, también fuisteis resucitados con él mediante la fe en el 
poder de Dios, que lo resucitó de entre los muertos. Y a vosotros, que estabais 
muertos por los delitos y por la falta de circuncisión de vuestra carne, os vivi-
ficó con él, y perdonó gratuitamente todos nuestros delitos, al borrar el pliego 
de cargos que nos era adverso, y que canceló clavándolo en la cruz. Habiendo 
despojado a los principados y potestades, los exhibió en público llevándolos en 
su cortejo triunfal»), comenta Balthasar que el «terminus a quo» de la resurrec-
ción (la de Cristo y la nuestra) es «la muerte interior del pecado»14. Y, sobre 
el texto de rm 14,9 («para esto Cristo murió y volvió a la vida, para dominar 
sobre muertos y vivos»), sostiene que en el trasfondo está presente la conexión 
pecado-muerte15. Además, considera que la diferenciación en el šeol de una 
estancia de buenos y otra de malos es una teoría tardía y ajena al Antiguo Tes-
tamento16, y que la distribución de los difuntos entre distintos «receptáculos» 
es producto de la cosmologización que tuvo lugar tras la patrística primitiva y 
que se intensificó durante la Edad Media, cosmologización que tuvo trágicas 
consecuencias, sobre todo reduciendo el carácter de acontecimiento del des-
census17.
Atendiendo a las formulaciones del misterio del Sábado Santo, Balthasar 
prefiere usar el enunciado «ir a los muertos» en vez de «descenso a los in-
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fiernos»; esta última locución manifestaría rasgos mitológicos extrabíblicos, 
apoyados no obstante en un cuerpo doctrinal no mítico18. No entiende este 
acto del Triduo como una «actividad» o «padecimiento» de Nuestro Señor 
en el más allá, sino como «estar entre» los muertos y como el «anuncio» –eco 
o efecto– de la redención acabada en la Cruz19. Se trata de una solidaridad de 
Cristo con los difuntos, pero no de una comunicación viva –no la hay entre 
los muertos–, sino que en este caso «solidaridad significa ‘estar solo con’»20.
Sobre las condiciones de esa estancia de Cristo entre los muertos, dice 
Balthasar que «la asunción de la experiencia del šeol por parte del redentor (y 
por consiguiente también la espera de tal asunción por parte de los no redi-
midos) no podemos fijarla temporalmente y nos vemos forzados a formar el 
paradójico concepto, que se anula a sí mismo, de una ‘poena damni transito-
ria’»21. Es una «paradoja absoluta», porque «en el concepto de damnatio va 
en sí incluido el que sea definitivo»22. Tal pena corresponde jurídicamente a 
todos los hombres, hijos de Adán. Pero quienes vivieron en el amor de Cristo 
antes de su llegada no experimentan en el šeol toda la pena de daño, porque 
viven en la fe, la esperanza y la caridad. Nuestro Señor, en cambio, sostiene el 
autor, sí la experimenta, y esta diferencia entre Él y los demás hombres es «la 
consecuencia última de la ley de la solidaridad»23. De esta manera, Cristo toma 
sobre sí en representación vicaria la experiencia peor del estar muerto, la pena 
de daño, para ahorrársela a los muertos. Solo renunciando a la luz de la reden-
ción –he aquí otra paradoja– Jesús puede comunicarla a los demás difuntos24.
Se trata de una proyección –no temporal, sino «allende el tiempo, en el 
«supra-tiempo» (o no-tiempo)»25, esto es, en el reino de los muertos– de la 
gracia de la redención consumada en la Cruz. En la Cruz nuestro Señor cance-
la y suprime la fuerza jurídica de la damnatio (cfr. Col 2,14), la cual, «pese a su 
infinitud intrínseca, encuentra su finitud en la infinitud divina»26. El infierno 
es así «un producto de la redención que, en su realidad en sí, solo debe ser «vis-
to» por el redentor, pasando a ser en su pura abyección algo «para él»: aquello 
sobre lo cual se le da poder (las llaves) en su resurrección»27. Jesucristo asume 
toda la realidad del infierno y, así, la destruye. En efecto, el Señor lleva al šeol la 
fe confiada –las virtudes teologales–, o sea, una realidad «sobrehumanamente 
viva»; «pero allí donde algo realmente vivo, procedente del cielo, se manifiesta 
en el šeol, este deja ya de ser el šeol»28. Este es, para el autor, el único sentido 
que es posible dar al descensus Christi. Por eso, afirma Balthasar categóricamen-
te: «si la redención no es la superación del infierno como muerte eterna, que 
amenaza al pecador (¿y quién no es pecador?), entonces no es nada y no ha 
conseguido nada»29.
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b) La reconfiguración cristológica de las realidades escatológicas
Según Balthasar, su teoría no debe ser entendida como equivalente a la 
de la apocatastasis o salvación prácticamente automática de todos los hombres, 
porque «la distinción entre hadēs e infierno encuentra precisamente aquí su 
significación teológica [...]: con la resurrección, Cristo deja el hadēs tras de 
sí: la imposibilidad para la humanidad de acceder a Dios; pero desde su pro-
fundísima experiencia trinitaria, lleva consigo el «infierno»: como expresión 
de decidir como juez sobre la salvación o condenación eterna del hombre»30. 
Después del evento de la Cruz –juicio del Padre sobre la humanidad–, Jesu-
cristo es constituido como juez de vivos y muertos. Desde entonces, cielo e 
infierno se definen en relación a Cristo, y en las manos de Él está la decisión 
sobre el destino definitivo de cada hombre31. Quien sea enviado al infierno 
también permanecerá «dentro de los márgenes del reino de Cristo, ante el 
cual han de doblar sus rodillas los «infernales» no menos que los celestiales y 
terrenos»32. De este modo, «el infierno sería el destino del hombre que cier-
tamente ha conocido esta acción expiatoria de Dios para con todos, pero la 
ha rechazado conscientemente: quien ha recibido y «gustado» la plenitud de 
los bienes futuros y «a pesar de todo ha caído», «es imposible que se renueve 
una segunda vez alcanzando la conversión» y «al final arderá en el fuego» (Hb 
6,4-8; cfr. 12,25s)»33. Se trata del pecado contra el Espíritu Santo34. Sin em-
bargo, añade Balthasar, no está en las manos del hombre el veredicto sobre la 
condenación de uno o más hombres, sino en las de Cristo; por tanto, se trata 
de un «misterio, al que nadie puede adelantarse»35.
Con su ida a los muertos, el Señor ofrece la salvación a todos los hom-
bres, «de manera que los muertos deben tomar partida conforme a la «posi-
bilidad del hombre de tomar una decisión a favor o en contra de la revelación 
de Dios en Cristo», e influidos también por la «orientación fundamental del 
alma» a lo largo de la vida; a esa decisión están llamados, tanto los muertos an-
teriores, como los posteriores a la manifestación de Cristo»36. rahner y Boros 
–sentencia Balthasar– «en esto tienen razón»37; en la muerte nuestro Señor 
ha establecido el fruto salvador de la Cruz. De este modo, el descensus «aporta 
«movimiento al estado intermedio de los difuntos», pues en él Cristo se cons-
tituye en el ‘centro que trasciende todas las barreras naturales’»38.
Durante muchos siglos, observa Balthasar, las realidades del esjaton eran 
consideradas de manera cosmológica o fisicista (como «lugares» de destino post 
mortem); en el siglo XIX, sin embargo, gracias al cambio de perspectiva cósmica 
operada por la ciencia, esta visión fue desmoronándose para dar ocasión a una 
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concentración cada vez más cristocéntrica de la escatología. Según Balthasar, 
este proceso significó un volver al tema decisivo de la revelación, incluso al 
centro de la fe veterotestamentaria: la vida eterna es simplemente vida con Dios. 
«Ipse post istam vitam sit locus noster», decía san Agustín39. «Dios es «la postri-
mería» de la criatura. Lo es como cielo ganado, como infierno perdido, como 
juez que juzga, como purgatorio purificador. Dios es aquel en el que lo mortal 
muere y por el cual y para el cual resucita. Pero es todo eso en la manera como 
se dirige al mundo, a saber, en su Hijo Jesucristo, que es la revelación de Dios 
y, por consiguiente, el resumen de las ‘postrimerías’»40. Balthasar quiere, pues, 
reinterpretar cristológicamente el cielo, el infierno y el purgatorio, y los demás 
esjata, pues, según la «teoría de los receptáculos» –división del inframundo en 
habitaciones diversas para los justos, para los niños no bautizados, para los pur-
gantes y para los condenados–, el paso del Antiguo al Nuevo Testamento, me-
diante el descensus del Señor, no habría cambiado nada sustancial en el más allá, 
salvo el remplazo del limbo de los justos por el «Paraíso». En cambio, para el 
autor, con la Pascua de Cristo se pasa del antiguo al nuevo eón: la «vuelta» del 
Hijo al Padre «es la creación de aquella dimensión dentro de la cual, por libre gracia 
de Dios, inician su cambio el hombre y el cosmos»41.
Por tanto, el Cielo es la «incorporación» del creyente en el «cuerpo 
celestial» de la humanidad resucitada de Cristo (no habría que considerar, 
en consecuencia, el estado intermedio como un asunto «puramente espiri-
tual»)42. El purgatorio, «aquel aspecto del juicio divino que permite al pecador 
un tránsito purificador por el fuego»43, es también un estado nuevo, «el šeol 
en marcha» hacia el Padre. Sobre el infierno Balthasar habla una y otra vez 
en diversos artículos aduciendo los mismos argumentos sobre la esperanza de 
salvación universal.
c) La dinamicidad del esjaton cristiano
Según el teólogo suizo, la vida eterna no es una prolongación de la vida 
temporal, porque la eternidad ya es «simultánea» al tiempo (desde el inicio 
de la creación): el cristiano puede vivir, anticipar, el «cielo» en la tierra (o, 
mejor, vivir su tierra en el «cielo»). La eternidad es una dimensión «vertical», 
mientras que el tiempo es «horizontal». Este «llenarse» el tiempo de la eter-
nidad es posible gracias a la resurrección de Jesucristo, acontecimiento «entre 
el tiempo y la eternidad, o, dicho plásticamente: el acontecimiento que abre 
para el tiempo las puertas de la eternidad»44.
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Esta «cosecha» de lo temporal en lo eterno concluye con la muerte. 
«‘Después’ del tiempo será tarde para conferir contenido eterno a lo tempo-
ral, que ya no existirá»45. La vida humana consiste en la negación progresiva de 
uno mismo, para vivir, en cambio, la vida de Cristo en la existencia temporal. 
La muerte representa la última y definitiva renuncia de uno mismo que, sin 
embargo, abre paso a la eternidad en la que el hombre «ya era». En efecto, 
«nosotros somos este ser temporal, pero lo somos porque el Dios eterno nos 
pensó y nos amó desde la eternidad, y nos eligió para ser ante sus ojos, para ser 
en Él. De modo que somos en Dios antes que en nosotros mismos. En Dios 
somos anteriores, toda una eternidad anteriores que en nuestro propio ser 
temporal»46. En esta perspectiva, tiempo y eternidad no se excluyen, sino que 
el primero se explica desde y en dirección a la segunda. Pero el tiempo no es 
un paréntesis entre la «eternidad previa» y la «posterior»: el hombre aporta su 
«cosecha temporal» en la vida eterna. La eternidad en la original idea de Dios 
coincide, inseparable e indistinguiblemente, con la «eternidad «postemporal» 
de nuestra vida resucitada en Dios»47.
Acerca de la relación entre la inmortalidad del alma y la resurrección de 
la carne, Balthasar sostiene, respecto a la primera, que ha habido una «co-
rrección cristiana de la antropología platónica»48. Para el autor, inmortalidad 
y resurrección no son realidades netamente separables, sino que están estre-
chamente unidas, ya que la inmortalidad del alma es «la condición de tipo 
óntico necesaria para la elevación del hombre hasta la participación en la vida 
intra-divina»49. Sin embargo, no se trata de la inmortalidad de tipo platónico 
sin más, sino de la forma de inmortalidad que está expresada mediante las me-
táforas veterotestamentarias que describen el šeol: persistencia desvaída, com-
binación de la auténtica mortalidad del alma con su auténtica perdurabilidad. 
Según Balthasar, la situación de «incompletitud» del alma separada del cuerpo 
es «el mejor terminus a quo –por ser deseado por Dios– de un anuncio de la 
resurrección del hombre»50.
Ahora bien, para los salvados, el esjaton entre muerte y resurrección «es 
necesariamente y en todo caso una consecuencia de la resurrección –huma-
namente completa– de Cristo de entre los muertos»51, porque la resurrección 
del hombre, como participación de la resurrección del Señor, es un proceso 
incoado en la tierra y que se consumará en el Día del juicio; es un único acon-
tecimiento que se inicia con la superación de la muerte por parte del alma y 
concluye con la resurrección del cuerpo52.
Además, no se debe olvidar la dimensión eclesial de la resurrección, que 
lleva ínsita una dimensión mariana. En efecto, el hombre que muere no es un 
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ser aislado, sino que de la humanidad terrena pasa a la humanidad redimida, 
esto es, la Iglesia, «aquella corporación y corporeidad nueva y celestial que ya 
lo acogió en su existencia perecedera y lo hizo miembro suyo»53. El Cuerpo de 
la Iglesia pasa también hacia la etapa gloriosa, según la imagen de la Santísima 
virgen María, ya glorificada en cuerpo y alma54.
von Balthasar formula más interrogantes e ideas sobre el más allá, sin 
pretender dar una respuesta definitiva55.
* * *
Hasta aquí nuestro resumen del pensamiento de Balthasar sobre el des-
census Christi y el esjaton de los individuos, resumen siempre difícil de hacer 
debido a la oscuridad del lenguaje y de los conceptos empleados por el teólogo 
suizo. A pesar de todo, podemos afirmar que el misterio del descensus de Jesús 
se encuentra en el núcleo del pensamiento escatológico de nuestro autor.
La experiencia infernal de Cristo es singular, según Balthasar: el misterio 
del Sábado Santo es una realidad exclusiva del redentor, que ningún hombre 
ha podido ni podrá experimentar. Jesús toma sobre sí «lo peor» del destino 
humano ultraterreno, el infierno de la condenación, con el fin de liberar de esa 
experiencia nefasta a los demás.
En su teología del Sábado Santo Balthasar ofrece elementos muy intere-
santes para la cristología y la escatología. Sobre todo, tiene valor su insistencia 
en que el descensus de Jesús es un «estar entre los muertos»: en definitiva, un 
misterio de solidaridad. En este punto conecta fuertemente con la tradición 
eclesial.
También tiene validez su interpretación del descensus como el momento 
en el que el más allá se transforma: el šeol (en sentido veterotestamentario) es 
«destruido» porque Cristo se hace presente en el esjaton humano. A partir de 
este punto la realidad post-mortal queda redefinida en relación a su Persona (y 
su Cuerpo). Balthasar, podríamos decir, propone una escatología cristológica-
eclesial, en la que el destino de la humanidad se entiende como una incorpo-
ración progresiva al Cuerpo del resucitado.
Sin embargo, su peculiar interpretación del descensus –como vaciamiento 
del infierno– no goza de un firme fundamento en la revelación, que se nos 
ha transmitido por la Escritura y la Tradición56. Más aún, parece contraria a 
esta última –el mismo autor lo admite–, lo cual ha abierto el espacio para que 
algunos teólogos la consideren como extraña a la verdad católica, cuando no 
herética57. Una fuente principal «extra-patrística» del pensamiento de Baltha-
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sar es, sin duda, la «experiencia mística» de Adrienne von Speyr, de quien era 
director espiritual58.
De todos modos, de las afirmaciones del autor no resulta fácil deducir 
una posición teológica clara sobre los aspectos más problemáticos, en con-
creto sobre la inmutabilidad divina y el vaciamiento del infierno. Balthasar ha 
preferido permanecer en el claroscuro, manifestado en numerosos silencios y 
en «la deliberada omisión de marcar claramente su postura personal distin-
guiéndola de lo que, desde cuanto dice, podría calificar de extremo»59.
El teólogo suizo ha afirmado que «la última palabra, también aquí, la tie-
nen los santos»60. Sin embargo, como observa otro teólogo, «el testimonio de 
los santos es decisivamente desfavorable a la opinión de que el infierno podría 
estar vacío [...] La propuesta balthasariana de poner en primera fila a los santos 
y la mística, aplicada consecuentemente, lleva a la falsificación de la esperanza 
en la apocatástasis y confirma el doble desenlace del juicio»61.
2. josePh ratzinger
La escatología de Joseph ratzinger (nacido en 1927) se encuadra en una 
teología de amplias reflexiones que se nutren de la filosofía, de las ciencias hu-
manas y del dato de la fe transmitido en la Escritura y en la Tradición. No es 
fácil distinguir un «sistema» en sus escritos; sin embargo, puesto que para él la 
teología es esencialmente interpretación de la Palabra de Dios, y el centro de 
la revelación es el Misterio Pascual, podemos decir que su trabajo teológico 
está permeado de la meditación en la Pascua de Cristo62. Un puesto singular 
en sus reflexiones sobre el Misterio Pascual lo ocupa el Sábado Santo63.
a) La novedad de la Pascua cristiana: el restablecimiento de la comunión
Para ratzinger, hay una clara relación de continuidad y novedad entre 
la Pascua judía y la nueva Pascua, la de Cristo. La primera tenía todo un sig-
nificado de juego entre la muerte y la vida: la condena a muerte de Israel por 
parte de Egipto; la muerte de los primogénitos egipcios; la liberación de los 
israelitas para la vida... En la nueva Pascua, Jesucristo «carga con la muerte 
y destruye su poder en la resurrección»64, y así provoca para los cristianos su 
liberación; liberación de la muerte, y también del individualismo. En efecto, 
para Israel la Pascua es la fiesta de la liberación como «pueblo», fiesta «con la 
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que Israel comienza su propio camino como pueblo de Dios en la historia»65. 
En la nueva Pascua, por su parte, «el resucitado no se queda solo, sino que 
atrae hacia Sí a toda la humanidad, y da lugar, con ello, a la comunión univer-
sal entre todos los hombres»66.
ratzinger señala dos consecuencias de esta visión: la restitución de la ca-
pacidad dialógica del ser humano y la relación con el Bautismo. Sobre lo pri-
mero, escribe: «la liberación de la muerte es, al mismo tiempo, la liberación 
del cautiverio del individualismo, de la cárcel del yo, de la incapacidad de amar 
y comunicarse»67. Y, a continuación, enlaza con lo segundo: «de este modo, la 
Pascua se convierte en la gran fiesta bautismal en la que el hombre realiza, por 
así decirlo, el paso a través del Mar rojo, sale de su antigua existencia para en-
trar en comunión con Cristo, el resucitado y, de esta forma, con todos los que 
le pertenecen»68. Para ratzinger, pues, el Hijo de Dios restablece la adecuada 
relacionalidad entre los hombres al asociarlos a su Pascua mediante el Bautismo.
b) El Sábado Santo: día en que el amor transforma la muerte
En unas meditaciones sobre el Sábado Santo escritas a mediados de los 
años ’60 para la radio Bávara, ratzinger reflexionó sobre el significado del 
segundo día del Triduo pascual. Sus consideraciones pretendían ser un intento 
de comprensión y transmisión de ese misterio en el mundo actual, que parece 
vivir «un gran Sábado Santo»69 (en el sentido de silencio de Dios). Se trata de 
escritos de carácter pastoral, aunque no desprovistos de interés teológico: en 
efecto, constituyen la base de lo que habría de exponer pocos meses después en 
sus clases de introducción al Cristianismo en Tubinga. Las intuiciones expre-
sadas en las meditaciones las retoma también más adelante en su labor pastoral 
y en su trabajo teológico. La idea fundamental de estas reflexiones es que el 
Sábado Santo es el «día de la ocultación de Dios»70.
Para ratzinger este ocultamiento de Dios es parte esencial de la revela-
ción. Es un ocultamiento que tiene la forma del silencio: se trata, en efecto, de 
la Palabra que muere. Pero este silencio es revelador71. «Solo a través del fra-
caso del viernes Santo, sólo a través del silencio de muerte del Sábado Santo 
los discípulos pudieron ser llevados a la comprensión de lo que era verdadera-
mente Jesús y de lo que su mensaje significaba en realidad. Dios debía morir 
por ellos para poder vivir realmente en ellos»72. El silencio de Dios se hacía 
necesario, para purificar la imagen reducida que de Él tenían los discípulos –y 
nosotros– y «experimentar de nuevo el abismo de su grandeza»73.
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En el misterio del Sábado Santo se inscribe el descensus Christi, un mis-
terio que «nadie está en disposición de explicarlo verdaderamente»74; solo en 
el momento de nuestra muerte comprenderemos «algo de la gran claridad de 
este oscuro misterio»75. Se trata de un «evento» que significa la solidaridad de 
Cristo con los hombres y que, a la vez, transforma la misma muerte. En efecto, 
desde el momento en que Jesús «entra» en el ámbito de la muerte –ámbito de 
la soledad y del apartamiento de Dios–, los hombres se encuentran acompa-
ñados en este trance. «La muerte ya no es lo mismo después de que Cristo la 
ha sufrido, después de que él la ha aceptado y penetrado»76. Ahora, gracias a la 
presencia del Señor, «la muerte es también vida»77.
El grito del Señor en la Cruz –«Dios mío, Dios mío, ¿por qué me has 
desamparado?» (Mc 15,34)– es «el núcleo significativo del descendimiento a 
los infiernos»78, porque expresa la verdadera «médula» de la Pasión. En los 
sufrimientos de Cristo no importan tanto los dolores físicos cuanto «la sole-
dad radical, el completo abandono»79. Lo absurdo de la muerte del hombre 
–ser desligado de la comunicación de amor que aspira a ser eterna– «asume en 
Jesús su máxima exasperación»80, precisamente porque se halla inmerso en la 
comunión con su Padre.
Sin embargo, experimentando este aislamiento, nuestro Señor se hace 
solidario con los hombres y llena «el abismo de la soledad del hombre que en 
su ser más íntimo está solo»81. En el fondo, la obra de la redención consiste 
en esta superación del poder aislante de la muerte. «Toda la angustia de este 
mundo es, en último término, la angustia provocada por esta soledad. Por 
tal motivo, el término empleado en el Antiguo Testamento para el reino de 
los muertos era el mismo con que se indicaba el infierno: šeol. La muerte, en 
efecto, es soledad absoluta. Pero la soledad que ya no puede ser iluminada 
por el amor, que es tan profunda que el amor ya no puede acceder a ella, es el 
infierno»82. Este es el auténtico miedo del hombre, que «no puede vencerse 
mediante la razón, sino mediante la presencia de una persona que lo ama»83. 
Nuestro Señor, al ser atrapado en las redes de la muerte, ilumina con su amor 
el infierno, y de este modo el «infierno» deja de ser tal84.
ratzinger no pretende afirmar que en su descenso Jesús destruyó el in-
fierno de los condenados. De hecho, varios años más adelante confiesa que 
nunca ha podido adherirse completamente a la tesis de Balthasar según la cual 
«Cristo mismo habría estado en los infiernos, en el sentido más profundo del 
término, y solo en este último estadio de su descenso la redención habría lle-
gado hasta el abismo más profundo, hasta el propio infierno»85. El autor ale-
mán prefirió inclinarse por la solución de los exegetas e historiadores del dog-
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ma, que leían en el artículo del Credo una simple confesión del hecho de que 
Jesús murió. Sin embargo, reconoce que esta es una respuesta que no explica 
el interrogante más profundo sobre el sentido de la muerte (aunque puede al 
menos ilustrarlo). Así, ratzinger quiere recuperar «lo esencial de la propues-
ta de von Balthasar»86, con su propia interpretación del término «infierno»: 
«Cristo fue «al infierno», cuya esencia es justamente la privación del amor, la 
separación de Dios y de los hombres. Pero allí donde llega Él, el «infierno» 
deja de ser infierno, puesto que Él mismo es la vida y el amor, puesto que Él es 
el puente que une al hombre y a Dios y, por eso mismo, también a los hombres 
entre ellos. Así, el descenso es al mismo tiempo también transformación: ya no 
existe la última soledad –o como mucho puede existir para aquel que la quie-
re expresamente, que desde lo más íntimo y desde aquello que lo constituye 
rechaza el amor porque quiere ser solamente él mismo, desde él mismo y por 
él mismo–»87. «El infierno o, como dice la Biblia, la segunda muerte (cfr. Ap 
20,14) es ahora el voluntario encerrarse en sí mismo»88.
Por lo tanto, el corazón de la obra de la redención y del descensus es el 
amor. ratzinger lo defiende frente a la doctrina anselmiana de la satisfacción 
y otras teorías soteriológicas. Según la Biblia, en la Cruz se revela que Dios 
es amor, no un ser justiciero; Él es quien toma la iniciativa y sale al encuen-
tro del hombre. En este contexto, el único sacrificio que tiene sentido es el 
«sí» del amor: «el principio constitutivo del sacrificio no es la destrucción, 
sino el amor. En cuanto que el amor rompe, abre, crucifica y divide, todo 
esto pertenece al amor como forma del mismo en un mundo marcado con el 
sello de la muerte y del egoísmo»89. Por eso afirma ratzinger: «Aquel cuya 
existencia está tan dividida que simultáneamente está en Dios y en el abismo 
de una criatura abandonada por Dios, está dividido, está «crucificado». Pero 
esta división se identifica con el amor: es su realización hasta el fin (Jn 13,1) 
y la expresión concreta de la amplitud que crea»90. En definitiva, el descensus 
significa el hacerse presente el Amor ante cada ser humano para salvarlo de su 
soledad egoísta.
c) El carácter teo-dialógico y dinámico del esjaton cristiano
Aunque ratzinger no desarrolla con más detalle la relación entre el Sá-
bado Santo y la escatología intermedia de los individuos, encontramos en su 
«manual» de escatología, publicado originalmente en 1977, algunas indicacio-
nes interesantes. El autor se enfrentaba entonces, además de con la teología 
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política, con la teoría de la resurrección en la muerte. Su propuesta la define 
como una concepción «teo-dialógica» de la vida eterna, en referencia a la idea 
de que el hombre vive porque está inscrito en la memoria de Dios: la vida 
humana está en referencia directa con la vida divina, con su «memoria». Pero 
esta «inscripción» del hombre en el ser de Dios tiene un carácter dialógico: 
para ratzinger, en el alma se encuentra la capacidad propia del ser humano de 
relacionarse con la verdad y el amor eternos, es decir, con Dios. La posibilidad 
de una vida tras la muerte se debe, pues, a esta capacidad, es decir, en el fondo, 
a la existencia del alma.
Contra lo que puede parecer a primera vista, esta concepción no se basa 
en la teoría platónica de la subsistencia del alma fuera del cuerpo. El primer 
punto de referencia de ratzinger es la convicción paulina de que entre muerte 
y resurrección hay para el hombre un «estar con el Señor» (Flp 1,23). Y esto 
no lo «realiza» un alma desencarnada tal como la pensaba Platón: el bautizado 
ha sido «incorporado» a Jesucristo, pertenece misteriosamente al Cuerpo del 
resucitado, y por tanto nunca será del todo «acorpóreo», aunque exista una 
separación de su alma y su cuerpo.
La concepción teo-dialógica aparece entonces como una concepción 
cristológica, porque «en Cristo se ha hecho carne el diálogo de Dios con no-
sotros»91, de modo que solo en Jesucristo tenemos acceso a la vida eterna. Y 
este diálogo ha tenido lugar también más allá de la muerte, en el lugar de los 
muertos. También en la muerte, «en el país de la ausencia de relaciones»92, se 
ha establecido una relación, se ha abierto el acceso a Dios.
ratzinger se enfrenta a una antropología monista, que sostiene que al 
final de la vida muere todo el hombre y en ese mismo momento resucita, esto 
es, entra en la eternidad. Esta antropología monista se corresponde con una 
escatología monofásica: ya no se confiesa un «tiempo» medio entre muerte y 
resurrección, sino que ambos eventos son consecutivos, o incluso coinciden, 
pues el término del tiempo sería el inicio de la eternidad. Aparte de los dos 
problemas fundamentales que ve ratzinger en esta teoría –la restauración del 
platonismo anticristiano y la contradicción de una eternidad con inicio–, y 
de tantas otras dificultades, el autor recuerda un dato bíblico y dogmático 
elemental: el mensaje de la resurrección de Cristo es «al tercer día» y no in-
mediata a su muerte, de modo que pone «muy claramente una distancia entre 
muerte y resurrección»93.
Sobre el estado intermedio que sigue a la muerte, ratzinger sostiene 
que tal inmortalidad del alma –se refiere a la concepción cristiana, no pla-
tónica– depende absolutamente de la resurrección futura. Desde el punto de 
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vista cristiano, no es concebible una inmortalidad sin resurrección, porque la 
subsistencia del alma después de la muerte está en las manos de Dios. Pero 
esta afirmación debe ser bien comprendida, sobre todo a partir de los datos 
bíblicos.
En efecto, la tradición de Israel incluye en la definición de Dios el que sea 
«el Dios de Abraham, de Isaac, de Jacob» (Ex 3,6). Puesto que Él es la vida, no 
puede definirse en relación a los muertos: Él es un Dios de vivos. En el Nuevo 
Testamento, es Jesús quien dice de Sí mismo: «Yo soy la resurrección y la 
vida» (Jn 11,25). Desde entonces, la escatología se concreta en la cristología. 
El cristiano tras su muerte, como el buen ladrón, está «con Cristo en el Pa-
raíso» (cfr. Lc 23,43)94. El discípulo ya no descansará en el seno de Abraham, 
sino en el de Cristo (cfr. Jn 13,23), quien vive a su vez en el seno del Padre 
(cfr. Jn 1,18). Entrar en relación con Cristo es ingresar en la vida divina. Esta 
relación se da ya aquí en la tierra, mediante la fe y los sacramentos. De esto 
habla el discurso de Jn 6.
«Dondequiera que el hombre se introduce en el yo de Cristo, se ha metido 
ya ahora en el espacio de la vida definitiva. La cuestión de una situación inter-
media entre muerte y resurrección, por ejemplo, una interrupción de la vida, 
ni siquiera se plantea, precisamente porque el yo de Jesús es la resurrección y, 
en consecuencia, la fe, que significa el contacto entre Jesús y yo, opera aquí y 
ahora el paso de la línea de muerte [...] Ahora se ve claro que existe el amor que 
realmente es más fuerte que la muerte. El límite entre šeol y vida pasa por en 
medio de la existencia humana. El hombre en Cristo se encuentra en la vida y 
esto de modo definitivo»95.
Por lo tanto, es gracias a la «vida en Cristo» por lo que hay una continui-
dad, no ruptura, entre «esta vida», en la carne, y la «vida futura», en el Cielo. 
Jesucristo es la vida, pero vida resucitada; más aún, Él es «la resurrección». 
Es la fuente de la vida que comunica. «La resurrección de Cristo y la resurrec-
ción de los muertos no son dos realidades sino una sola»96. De esta manera, 
el estado intermedio tras la muerte es a la vez continuación del ser-en-Cristo 
e incoación de la resurrección-en-Él; no es un estado definitivo, sino que se 
refiere a la resurrección y depende, en cuanto «vida», de esta97. De aquí tam-
bién la relación profunda entre el estado intermedio del cristiano difunto y los 
sacramentos: son estos los que logran para el fiel la participación en el Cuerpo 
de Cristo (eucarístico y místico), de modo tal que «la vinculación a Jesús es ya 
ahora resurrección; cuando se haya establecido la comunión con Él, se habrá 
superado aquí y ahora la frontera de la muerte»98.
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d) Escatología relacional
Según ratzinger, la tradición teológica cristiana ha llegado a formular 
una antropología propia, basada en la fe en la resurrección final como parti-
cipación de la resurrección de Cristo y caracterizada por un nuevo concepto 
de alma. El alma, según la síntesis de santo Tomás, es espíritu que informa 
el cuerpo y solo así constituye una sustancia completa. «El alma pertenece 
al cuerpo como «forma», pero eso que es la «forma» del cuerpo es espíritu, 
convirtiendo al hombre en persona y abriéndolo de cara a la inmortalidad»99. 
El alma es, por tanto, para ratzinger, apertura a la inmortalidad.
A pesar de su dimensión espiritual, el ser humano –sostiene ratzinger– 
está en contradicción: por una parte, está abierto a la eternidad, es capax Dei; 
por otra, la visio Dei es necesariamente un don de Dios. No debe caerse pues 
ni en un naturalismo que deje en las solas manos del hombre la consecución 
de su fin sobrenatural, ni en un sobrenaturalismo que conciba la inmortalidad 
del alma como obra de un milagro. Más bien hay que decir, según ratzinger, 
que el hombre ha sido creado «en relación» con Dios, «relación que implica 
la indestructibilidad»100.
Esa referencia a Dios, esa apertura de la existencia, es lo que llamamos 
«alma» y constituye lo más propio y profundo del ser humano101. Se trata de 
la capacidad para la verdad y el amor: de aquí surge la vida eterna y esta ad-
quiere su sentido pleno102. Pero no se trata meramente de un dato ontológico: 
aparte de don, la inmortalidad implica una exigencia ética, la de morir a uno 
mismo para abrirse al amor, en imitación de la kenōsis o descenso de Jesús. 
ratzinger afirma que «la inmortalidad no anida en el hombre mismo sino en 
una relación, en la relación hacia lo que es eterno y lo que otorga sentido a 
la eternidad. Esto permanente que puede dar vida y dar plenitud a la vida es 
la verdad, es el amor. El hombre puede vivir eternamente porque es capaz de 
tener relación con lo que da eternidad. Y aquello que da sustento a esa relación 
con el hombre lo llamamos «alma». El alma no es otra cosa que la capacidad 
del hombre de relacionarse con la verdad, con el amor eterno»103.
Para ratzinger, por tanto, todas las realidades últimas se pueden explicar 
desde la clave de la relacionalidad. Podríamos decir que su escatología es una 
escatología relacional, es decir, teo-lógica y eclesiológica. La vida eterna es, 
pues, el diálogo de Dios con los hombres en Cristo. Se trata ni más ni menos 
que de la filiación divina vivida en común con los demás: en esto consiste la 
relación que da la vida, en ser «hijos en el Hijo». Pero tal filiación es esen-
cialmente también una fraternidad entre los cristianos, porque «el diálogo 
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cristiano con Dios pasa precisamente a través de los hombres»104. Esto no es 
simplemente una exhortación moral de apertura a los demás, sino una rea-
lidad ontológica –por el bautismo el fiel está «incorporado» a Cristo, como 
miembro con otros miembros de un solo cuerpo (cfr. rm 12,5; 1Co 12,12)– e 
histórica105. Como ya dijimos, precisamente aquí está el núcleo de la realidad 
humana, el alma como capacidad de relación. Así, pues, el diálogo de Dios con 
los hombres, la relación que da la inmortalidad bienaventurada, no se produce 
sino en el Cuerpo de Cristo, esto es, en la Iglesia, y ese diálogo consiste esen-
cialmente en la comunión, es decir, la caridad, el amor al prójimo en Cristo. 
Tal relación presupone la fe en Jesucristo y la esperanza de la vida eterna con 
Él.
El Cielo, la vida eterna, es, por tanto, el estar con Cristo. Ha sido abier-
to, en consecuencia, en la Pascua del Señor, en su muerte y resurrección106. 
La victoria de Jesucristo ha sido definitiva, pero no completa, hasta que no 
se venza al último enemigo, la muerte (cfr. 1Co 15,25-28). Por eso, mientras 
no se cumpla la resurrección universal con la venida del Señor en la gloria, el 
Cielo será un estado pleno y no pleno al mismo tiempo, porque la Parusía «re-
presenta la definitiva revelación y plenitud del acontecimiento pascual»107. El 
Cielo es una realidad eclesial: mientras no se acabe la historia y se complete el 
número de los elegidos, libres ya del sufrimiento de esta tierra, no puede darse 
la felicidad completa, «porque un cielo sobre una tierra que es un infierno no 
sería cielo»108. Además, mientras las culpas propias sigan influyendo negativa-
mente en el mundo, es difícil pensar que se ha llegado al final del camino, a la 
perfección total109. Solo podemos afirmarlo, en cambio, de la virgen Santísi-
ma, concebida sin pecado y asunta al Cielo: «ha llegado plenamente al hogar 
porque no hay culpa que haya salido de Ella que haga sufrir a otros y siga 
actuando en el padecimiento, que es el aguijón de la muerte en el mundo»110.
En contraposición a la felicidad celestial, el infierno es el estado de quie-
nes viven encerrados, quienes excluyen la relación. Se trata de «un ser en el 
no-ser [...,] una existencia en contradicción consigo misma, una posibilidad 
negadora de sí misma: šeol»111. Para ratzinger, existe infierno porque la vida 
del hombre va en serio, porque la libertad es real. A diferencia de Balthasar, 
acentúa el hecho de la posibilidad de condenación; aclara que el Señor «no 
trata a los hombres como menores de edad, que no pueden, en definitiva, ser 
responsables de su propia suerte, sino que su cielo descansa en la libertad, que 
hasta a los condenados les deja el derecho de querer su condenación»112.
El purgatorio, a su vez, es, para ratzinger, el mismo Cristo como fuego 
purificador «que transforma al hombre haciéndolo «conforme» a su cuerpo 
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glorificado»113 para insertarlo en este. Se trata, pues, de una realidad personal 
y crística –un encuentro de mi yo con el Señor que me transforma– pero tam-
bién eclesial, referida al Cuerpo de Cristo: por una parte, mis culpas siguen 
pesando en los demás miembros de la Iglesia; por otra, el amor de ellos se 
expresa en los sufragios por los difuntos. En efecto, «lo que impide el sentar-
se definitivo a la comida escatológica, a la fiesta radiante, no es solamente la 
culpa que se deja detrás de sí, sino también el amor que tiene que vencer la 
culpa [...] La culpa que todavía existe, el sufrimiento que sigue pesando como 
consecuencia de la culpa, a eso es a lo que se llama ‘purgatorio’»114. El hombre 
está necesariamente en relación con los demás, de manera que «el propio ser 
se encuentra presente en los otros como culpa o como gracia [...,] y el que los 
otros lo maldigan o lo bendigan, lo perdonen y cambien su culpa en amor, 
forma parte de su propio destino»115. De ahí la necesidad, para las almas pur-
gantes, de su sufrimiento penitente y de las oraciones de la Iglesia.
ratzinger no se aventura a explicar el «tiempo» del encuentro con Cris-
to en el purgatorio. «El «momento» transformante de este encuentro escapa 
a las medidas terrenas de tiempo»116. Lo que está claro es que no hay con-
sumación plena mientras la historia siga su curso117. En general, respecto al 
«tiempo» del más allá del hombre, el autor recurre al concepto agustiniano 
de «tiempo de la memoria» o «tiempo humano» –san Agustín no usa exacta-
mente estas palabras–, que no se mide de la misma manera que el tiempo físico 
(relativo a las rotaciones solares) o el biológico (por ejemplo, la «vida» de un 
árbol manifestada en sus nudos). «Los distintos niveles del tiempo se incorpo-
ran y trascienden en la conciencia humana, que de esa manera y a su modo se 
convierte en ‘temporal’»118. Pero la interioridad del hombre está definida por 
el conocimiento y el amor, de modo que su temporalidad tiene que ver necesa-
riamente con su relacionalidad y, por tanto, con la temporalidad de los demás: 
«su embarcarse en el amor o también su negativa a amar lo vinculan al otro 
y a su temporalidad especial, a su antes y después. La red de co-humanidad 
representa, al mismo tiempo, una red de co-temporalidad»119.
Por lo tanto, la duración humana post mortem et ante resurrectionem man-
tiene una referencia a la realidad corpórea, a las demás personas y, en conse-
cuencia, a la historia (aún no cerrada cuando muere el hombre particular). 
Según ratzinger, «ahí radica también la razón de que sea definitivo lo que 
se hizo en esta vida y de que exista la posibilidad de una purificación y de un 
destino último que tiene que llegar a su plenitud por una nueva relación con 
la materia»120. La permanencia del «tiempo de la memoria» en el alma del 
difunto excluye, pues, la posibilidad de una conversión post mortem (ya «no 
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hay tiempo» para esta), a la vez que explica el purgatorio (en su dimensión de 
relación de amor) y conserva la referencia al cuerpo dejado, referencia reno-
vada por la participación más plena en el Cuerpo del resucitado. Concluye 
ratzinger: «este es el único modo de entender la resurrección como nueva 
posibilidad para el hombre y hasta como una necesidad que debe esperarse 
para él»121.
La incorporación a Cristo, iniciada en los sacramentos y realizada de 
modo definitivo pero aún no pleno en la muerte, no es una realidad meramen-
te espiritual, sino que llega a su plenitud con la resurrección, es decir, con la 
asunción por parte del alma del cuerpo que le pertenece. El cuerpo separado 
del alma en el momento de la muerte no es abandonado del todo, porque 
el alma es esencialmente forma corporis. De esta manera, según ratzinger, el 
alma humana asume a lo largo de la existencia terrena su propia corporeidad 
y la «incorpora» a Cristo. Esto significa «que el hombre se interioriza como 
materia durante toda su vida y que, consecuentemente, no se desprende de esa 
relación tampoco en la muerte sino que la lleva en sí mismo [...] No hay tipo 
alguno de cuerpo que retenga el alma, sino que el alma, que subsiste, retiene 
interiorizada en sí misma la materia de su vida y está así tendida hacia Cristo 
resucitado, hacia la nueva unidad de espíritu y materia que en él se ha inaugu-
rado»122. Pero esta tensión no se acaba sino con la resurrección de los cuerpos; 
entonces el alma volverá a ser de modo pleno y definitivo forma corporis.
* * *
Tanto la propuesta escatológica de ratzinger como su interpretación del 
Sábado Santo se centran en una concepción relacional de la persona123. En 
esta perspectiva, la salvación que consigue Jesucristo en su Pascua consiste 
en la liberación del individualismo, porque el hombre solo supera la soledad 
que encuentra en lo más profundo de su ser por una relación esencial con su 
Creador. Cristo se sumerge en la muerte y la llena de su presencia divina, de 
tal modo que ofrece al ser humano en ese trance su compañía.
Así se hace realidad la posibilidad ínsita en el ser mismo del hombre, que 
es capax Dei, de abrirse a la verdad y el amor eternos. La redención obrada por 
Cristo restablece la posibilidad de relación del hombre con Dios. Da un nue-
vo fundamento a esta relación: la incorporación sobrenatural al resucitado. 
Quienes rechazan esta asimilación, quienes prefieren mantenerse encerrados 
en sí mismos, se quedan en el infierno (o šeol, en el sentido de estado de con-
denación124).
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La comunión con Cristo y los demás ya comienza de hecho en esta vida 
mediante los sacramentos, que transforman al hombre y lo incorporan al 
Cuerpo místico del Salvador, insertándolo en la comunión con Dios y los de-
más hombres125.
3. karl rahner
Es conocida la teoría de Karl rahner (1904-1984) sobre la muerte del cris-
tiano, expuesta sobre todo en un breve libro titulado «Sentido teológico de la 
muerte», del año 1958126. Este libro y sus ideas causaron un gran impacto en 
la teología, especialmente por su crítica a la visión antropológica neoplatóni-
ca (dualista) que, según él, se ha introducido en el cristianismo127. En lo que 
respecta al objeto de la presente investigación, interesa examinar sobre todo la 
tercera y última parte de la obra, acerca de la relación entre la muerte de Cristo 
y la muerte del cristiano, donde rahner expone también su visión del descensus 
Christi. Para tratar sobre la muerte, el autor no parte exclusivamente de los datos 
teológicos. Parte también de la antropología trascendental (con especial influjo 
de Heidegger). Su intento consiste, por tanto, al igual que hace en otros ámbitos 
de la teología, en otorgar a la escatología un fundamento antropológico128.
a) El descensus como incorporación salvífica de Cristo en la entraña del mundo
Según rahner, el hombre es una unidad de naturaleza y persona; la 
muerte, en consecuencia, posee una doble dimensión: natural y personal. La 
muerte, por tanto, puede considerarse como pasión y como acción: pasión 
del elemento biológico, que se aboca a la corrupción del cuerpo, y acción del 
espíritu, que «empieza a abrirse a una nueva relación con el mundo en cuanto 
totalidad, empieza a abrirse de una manera más profunda y universal a cier-
ta relación pancósmica con el mundo»129. Por lo tanto, para el autor, con la 
muerte no se produce una separación del alma de la materia (lo que sería una 
«acosmicidad»), sino que aquella se une a esta de una manera más radical, en 
cuanto que toma contacto con la fuente, con el centro de unidad de todo el 
cosmos («pancosmicidad»)130. Esta apertura a la universalidad de lo real es lo 
que hace de la muerte el punto de consumación de la vida personal131.
Por otra parte, para rahner, es mediante la muerte de Jesucristo como se 
lleva a cabo la redención. Y esto de manera necesaria: no podría haberse dado 
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de otro modo. El autor critica las posturas que otorgan a los otros misterios 
de la vida del Señor el mismo valor salvador que su muerte, y especialmen-
te la doctrina de la redención como satisfacción, porque para estas teorías la 
salvación que otorga Cristo no mana de su muerte, sino propiamente de su 
obediencia; por tanto, estas posturas no explican la razón última de la muerte 
de Jesús, a la que consideran solo en su dimensión pasiva132.
En cambio, para descubrir el valor redentor de la muerte misma de Cris-
to, rahner propone tomarla como un todo, en sus dos dimensiones de acción 
y pasión133. ofrece, pues, un «complemento» a la teoría de la satisfacción. Por 
una parte, afirma que Jesús vive la muerte de modo pleno, al igual que los demás 
hombres: Él experimentó en sí mismo «la oscuridad propia de la muerte huma-
na, la impotencia de la personal consumación en el vacío del término corporal 
[...] operó y sufrió precisa y concretamente la muerte que es la aparición, la ex-
presión y manifestación visible del pecado en el mundo»134, hasta el abandono de 
Dios135. Por otra parte, la muerte del Señor es también manifestación de la gra-
cia, pues se trata del mismo Hijo divino. En este sentido, su muerte es distinta del 
resto de los hombres: «lo propio de la muerte de Cristo radica más bien, eviden-
temente, en que la muerte, que es manifestación del pecado, en Él fue aparición 
de la gracia»136, porque es «aparición de la aceptación de la voluntad del Padre, 
que es la negación del pecado»137. En este sentido, la obediencia –cumplimiento 
de la voluntad de Dios Padre– alcanza aquí su lugar debido: no como razón su-
perior e independiente de la muerte, sino como necesariamente unida a esta. En 
este sentido, su muerte es necesaria: solo por medio de esta Jesús pudo lograr la 
redención138. Y todas las demás acciones de la vida de Cristo encuentran su valor 
redentor en su muerte: redimen según que manifiestan la muerte139.
rahner pretende aplicar a la muerte de Jesucristo su «hipótesis» –así la 
llama– de antropología metafísica de la muerte, según la cual el alma, al sepa-
rarse del cuerpo, adquiere una nueva relación con el cosmos140. Para desarro-
llar este intento, el autor recurre al descensus de Jesús. Admite que la significa-
ción bíblica de este artículo del Credo es la confesión de su muerte igual a la 
de todos los hombres. Pero ve también en él un elemento positivo, que tiene 
que ver con el concepto de hadēs: «recordemos ante todo la idea de «profun-
didad», de «mundo inferior» que subyace en la representación del hadēs. Esta 
idea sugiere e incluye en cierto modo el sentido de «lo interior», de «fondo», 
de «lo esencial», de «lo radicalmente uno» [...] El hombre que baja al hadēs 
entra de algún modo en la capa más profunda de la realidad del mundo, en el 
fondo que une radicalmente a todo»141. Estamos aquí ante una reinterpreta-
ción personal y peculiar de las categorías tradicionales.
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Aplicando la hipótesis antropológica al caso de Jesucristo muerto, rah-
ner sostiene que, al igual que todos los hombres, la humanidad del Señor ad-
quiere una nueva relación con la unidad del mundo. Sin embargo, la «reali-
dad de Cristo [...] se convirtió en una determinación, en un principio interno 
del mundo entero y, consiguientemente, en un elemento existencial previo de 
toda vida personal»142. Esto quiere decir que, por la muerte de Jesús, el mun-
do ha cambiado, tanto ontológica como axiológicamente: Cristo se hace «el 
corazón del mundo», «el centro íntimo de toda realidad creada», de tal modo 
que se puede afirmar que su muerte «ha creado una situación de salud de todos 
los espíritus que por su corporeidad pertenecen al mundo»143. Por lo tanto, 
el descenso de Jesús a «las profundidades» es el verdadero evento redentor: 
significa la muerte del Hijo de Dios y, por eso, su incorporación salvífica en la 
misma entraña del mundo, lo que hace posible la extensión del efecto reden-
tor a toda realidad creada, en todo tiempo y lugar144. De este modo, toda la 
historia del ser está tocada por la gracia de Cristo con ocasión de su descensus 
a los «infiernos»145.
b)  La muerte del cristiano como apropiación de la muerte redentora 
de Jesucristo
¿Cómo se relaciona la muerte de Jesús, mirada desde este punto de vista, 
con la muerte de sus discípulos? Para rahner, «la consecuencia es que ahora 
también nosotros, por su gracia, podemos pertenecer a Dios y a Cristo en 
la muerte, aunque esta muerte, de suyo, es alejamiento de Dios»146. Puesto 
que la muerte del hombre en gracia es un «morir en el Señor» (cfr. Ap 14,3; 
1Tes 4,16; 1Co 15,18), sostiene el autor que tal muerte ha de considerarse 
«como un hecho de salud [...,] la culminación de la recepción y operación de 
la salud»147. Se trata, en el fondo, de la apropiación por parte del hombre de 
la muerte redentora de Jesucristo148. Y esto no solo en un plano sobrenatural, 
sino ya en el meramente humano: puesto que la muerte del hombre concentra 
y consuma toda la acción personal de su vida, la muerte es «el acto supremo 
del hombre»149, de todo hombre150.
En el caso del cristiano, esta consumación tiene un significado más ex-
plícito: la muerte lleva a cabo «realmente», «pragmáticamente», lo que «sa-
cramentalmente», «místicamente», había acontecido en el Bautismo y la Eu-
caristía. Así, la significatividad de los sacramentos –manifestación de la muerte 
salvadora de Jesucristo– se hace realidad en la muerte de los cristianos151. En 
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este sentido podríamos añadir –rahner no lo hace aquí– que toda la vida del 
hombre es como un sacramento de su muerte, pues esta es lo que realiza de 
modo pleno lo que estaba solo incoado en aquella. La muerte, por tanto, apar-
te de ser castigo del pecado, tiene una dimensión positiva, pues consuma la 
unión del individuo con Cristo muerto, que, como ya vimos, es expresión de 
su cumplimiento perfecto de la voluntad del Padre.
Tal unión se inicia mediante las virtudes teologales infundidas en el alma 
por los sacramentos: «en la medida en que la fe, la esperanza y la caridad pe-
netran en la muerte, adquieren el modo de existir propio de la vida cristiana 
en el presente eón: el modo de la rendida obediencia [...] Y en cuanto estos 
tres actos fundamentales son momentos en la muerte del hombre mismo, se 
transforma la muerte misma»152. A la muerte, por lo tanto, el hombre no lleva 
consigo méritos u obras propias, sino la vida divina que se contiene en su fe, 
su esperanza y su caridad. En ese momento «el cristiano siente su vida, al di-
luírsele en el vacío e impotencia de la muerte, como un alejamiento de Dios, 
como la amargura de la culpa –de la culpa propia y de la humanidad–, y, sin 
embargo, cree en la misericordia de Dios, y espera su vida dentro de Dios, y 
ama a este lejano Dios»153.
* * *
La teoría de rahner sobre la muerte ha tenido amplia difusión, pero tam-
bién ha suscitado críticas importantes, referidas sobre todo a la doctrina del 
descensus y a la concepción de la muerte humana.
respecto al primer punto, hay que decir en primer lugar que la inter-
pretación rahneriana del hadēs dista mucho de la tradición bíblica y patrística. 
En cierto modo, está en el polo opuesto, porque, en realidad, el «estrato más 
profundo», que da unidad y sentido a todo el mundo, no está en el hadēs (el 
reino de la muerte), sino en los más altos Cielos (el designio amoroso de Dios, 
que es la vida). La muerte, para Jesucristo, no implica «la ganancia de una 
nueva riqueza de ser o de relación, sino una pérdida de plenitud de ser, una 
entrada en el mundo de las sombras, šeol o hadēs, el corazón de la oscuridad, y 
no del cosmos»154. Además, la inserción de Cristo en el corazón del mundo es 
tradicionalmente relacionada con la Ascensión, no con su descensus ad inferos155.
Cornelius Ernst, en su crítica a esta idea rahneriana, afirma que no es po-
sible desligar la muerte de Jesucristo de su resurrección, pues es en esta donde 
aquella adquiere plenitud de sentido156. Esta última observación es oportuna, 
por cuanto rahner apenas habla de la resurrección: enfoca la redención solo 
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en virtud de la muerte y la apertura al mundo producida por esta, apertura 
que en el texto del autor es claramente una ganancia, al desligarse el alma del 
límite corporal157. En efecto, para rahner, la muerte «no solo significa fin y 
término, sino también consumación y perfección»158.
respecto a la teoría rahneriana sobre la «pancosmicidad» alcanzada por 
el alma del difunto, se «echa de menos una indagación previa sobre la na-
turaleza del estado intermedio que ayude a situar en su marco ontológico la 
presunta pancosmicidad del alma»159. Estamos ante una de las fragilidades 
principales de la tesis de rahner: su concepción de la unidad cuerpo-alma, 
que problematiza el estado intermedio del alma separada. En efecto –recuér-
dese el intento «antidualista» del autor–, si todo el ser del alma se concreta 
en informar el cuerpo, entonces habría que concluir o que en la muerte «el 
alma cesa de ser o que no existe el estado intermedio. Una referencia actual 
a la materia que no sea la actuación formal se queda por debajo de las ex-
pectativas ontológicas del espíritu humano y no resuelve la dificultad que la 
hipótesis quiere salvar»160.
A los puntos anteriores acompaña otro elemento problemático: la re-
lación entre el tiempo de esta vida y la eternidad del más allá. En un escrito 
publicado en 1960161, rahner se enfrenta a una concepción del estado post mor-
tem como extensión temporal de la duración de la vida terrena. En la muerte, 
según el autor, el hombre alcanza una consistencia definitiva; en este sentido, 
la muerte constituye «un fin para el hombre entero»162. La eternidad no es una 
continuación del tiempo, sino que llega a ser «en el tiempo como su propio 
fruto»163; la eternidad es «un modo de la espiritualidad y libertad consumadas 
en el tiempo»164. ¿Qué diferencia hay entonces entre la inmortalidad del alma 
y la de la resurrección? En rahner no queda del todo clara la imperfección del 
estado intermedio; para él, los muertos «ya han encontrado» la plenitud de 
Dios165: «según la revelación esta eternidad lleva la temporalidad del hombre 
uno y entero a su realidad definitiva, de forma que también puede ser llamada 
resurrección de la carne [...] Por eso, tanto la doctrina eclesiástico-cristiana 
de la «inmortalidad del alma» como la de la «resurrección de la carne» se 
refieren siempre en el fondo al hombre entero y uno»166. De ahí que no solo 
respecto a la resurrección sino también en la afirmación de la inmortalidad del 
alma «se hace referencia a la consistencia total de realidad y de significación 
del hombre tal y como depende de la vitalidad y fuerza, creadora de realidad, 
de Dios»167. Por lo tanto, según rahner, el hombre alcanza una plenitud per-
sonal en la muerte; en cambio, al final de la historia se dará la plenitud total del 
mundo, que lleva consigo la glorificación de los cuerpos168.
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A pesar de su oscura conceptualización y fundamentación discutible –más 
filosófica que teológica– la teoría de rahner contiene elementos positivos que 
pueden ser provechosos si se enfocan desde una perspectiva más ceñida a la tra-
dición cristiana: las dos dimensiones de la muerte de Cristo; la consideración de 
la muerte del cristiano como incoada en la vida sacramental; la concentración de 
la persona en el momento de la muerte; etc. De todos modos, no deja de tener 
razón Balthasar cuando califica la teoría de rahner como bíblicamente injustifi-
cable y teológicamente insuficiente169. Su propuesta pretende ser teológica, pero 
–como en el caso del mismo Balthasar– se ve hipotecada por fuentes externas 
a la revelación, por lo que no pasa de ser una especulación personal de valor 
limitado a la hora de profundizar en el misterio del Sábado Santo.
4. jean galot
En el volumen de su cristología que versa sobre la misión de Jesucristo, 
Jean galot (1919-2008) trata sobre el descensus basándose sobre todo en el 
pasaje de 1P 3,18ss170. Interpretando el versículo 18 –Cristo «fue muerto en 
la carne, pero vivificado en el espíritu»– como la entrada victoriosa (en gloria) 
de Jesús en el reino de los muertos, la idea fundamental que sostiene es que la 
primera glorificación de Cristo, la más decisiva, tuvo lugar en su muerte: es la 
glorificación del alma. La resurrección corporal al tercer día depende de esta 
primera glorificación y es como su manifestación en el cuerpo171.
a) La glorificación del alma de Cristo en la muerte
galot sostiene que entre el viernes Santo y el Domingo de resurrección 
el alma de Cristo se encuentra en un doble estado –lo que puede parecer para-
dójico, pero es la única respuesta que, según el autor, da el Nuevo Testamen-
to–: en el estado de muerte y en el estado de gloria. El primero concierne a 
la separación del cuerpo; el segundo, a su inmediata glorificación espiritual172. 
Este doble estado indica que se está operando una «transformación de la muer-
te», que es aquello en lo que consiste la victoria sobre ella: la experiencia de 
la muerte se transforma en experiencia de glorificación173. Esta tensión entre 
muerte y gloria permite dar razón de la unidad del evento pascual: muerte y 
resurrección, en vez de oponerse, se ligan por la transformación ontológica de 
Cristo, ya que «el estado glorioso del alma de Cristo en la muerte se comunica 
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al cuerpo y con esto pone fin al estado de muerte»174. Así, pues, la transforma-
ción de la muerte, la victoria sobre ella, «exige» la resurrección175.
La glorificación del alma de Cristo sucede de manera inmediata, sin di-
lación tras la muerte176. El reino de los muertos al que «va» el Señor al morir 
no es un estado de condenación, como piensan Speyr y Balthasar. Para galot, 
«toda experiencia de infierno, cualesquiera que sean las atenuaciones que se 
quieran introducir en esta, estaría en contradicción con los misterios de la En-
carnación y de la redención»177. En cambio, precisamente por su experiencia 
de la muerte, del šeol –entendido no como lugar de castigo, sino como estancia 
de los muertos178–, «asumiendo las consecuencias del pecado que deberían ha-
ber sido un castigo, Jesús ha hecho de estas una cosa totalmente distinta: una 
oferta redentora para la salvación del mundo»179.
La razón que justifica esta glorificación del espíritu previa a la glorificación 
del cuerpo es, como todo en la vida del Señor, soteriológica. La cuestión que 
está en juego aquí «es abrir el acceso a Dios a los espíritus de los muertos. Está 
en juego la condición del espíritu»180. Por eso Cristo debía también «hacerse 
espíritu», para solidarizarse con los espíritus, esto es, con el estado de los muer-
tos. Era necesario, pues, que hubiera una glorificación del alma separada, para 
salvar a las almas separadas. La distancia entre muerte y resurrección de Cristo 
no solo manifiesta que el Señor ha muerto realmente, sino que también expresa 
su proximidad a los difuntos181. De este modo, la glorificación del alma humana 
de Cristo en la muerte es el «evento capital» de la redención, porque mediante 
esta el Señor comunica la gloria celeste a las almas de los justos, y es esta glori-
ficación primera el motivo de que pueda resucitar al tercer día. La glorificación 
del Señor tras la muerte ilumina, así, al esjaton intermedio de todos los hombres 
que mueren. «Este estado glorioso del alma de Cristo, comunicado a un gran 
número de almas, constituye la prueba decisiva de que la entrada en la muerte 
puede ser una entrada en la gloria, antes de la resurrección corporal»182.
Así conecta galot el descensus Christi y el estado de las almas entre muerte 
y resurrección. Con la entrada de Cristo en el reino de la muerte, queda aboli-
do el carácter carcelario de este: desde entonces, en la muerte las almas pueden 
encontrarse con Jesús glorioso y recibir también la glorificación, si son dignas.
b) La glorificación de las almas de los cristianos en la muerte
El autor ve en la glorificación de Jesús un modelo de la glorificación de 
los cristianos tras la muerte. En efecto, sostiene que el estado intermedio del 
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alma de Cristo es «preludio» del estado intermedio de los elegidos: «lo que 
Jesús ha vivido durante los «tres» días es desde entonces vivido por la turba 
innumerable de los bienaventurados durante el largo periodo que conduce a 
la humanidad hacia el fin del mundo»183. Se trata de una experiencia semejan-
te, no exactamente igual: galot prefiere decir que hay una analogía, porque 
«siendo persona divina, Cristo posee en su alma una plenitud de estado de 
gloria que no puede reproducirse del mismo modo en ningún otro»184. Sin 
embargo, afirma el autor, «el estado de gloria otorgado a los elegidos se ase-
meja esencialmente al que Cristo posee»185, así como la filiación divina adop-
tiva de los cristianos es una semejanza y participación de la filiación divina 
trascendente del Señor186.
Esta última idea deja entrever un amplio campo de especulación sobre 
las relaciones entre la gracia de la filiación divina y la situación de los hijos de 
Dios en el más allá187. Sin embargo, galot no desarrolla esta reflexión más que 
en algunos momentos puntuales de interpretación del pasaje de 1P 3,18ss. El 
autor sostiene que la «predicación» efectuada por el alma separada de Jesús, 
que se menciona en ese pasaje, debe entenderse como una «llamada a la con-
versión y a la salvación mediante una luz otorgada a la inteligencia y al corazón 
del hombre [...,] gracia otorgada a todos los hombres»188. El descenso de Jesús 
al inframundo tiene así un efecto retroactivo y general: la gracia de la Nueva 
Alianza se hace asequible no solo a los cristianos, sino también a los hombres 
de épocas anteriores189.
Esencialmente la misma gracia es ofrecida a todos los hombres, creyentes 
o no: la gracia de la salvación. Tanto para los cristianos como para quienes vi-
vieron (y viven) sin conocer el Evangelio, «esta gracia tiene la misma cualidad 
fundamental»190, aunque para los últimos no pueda prestar la ayuda propia de 
la participación en la vida eclesial y los sacramentos191. Esta gracia hace, inclu-
so a los hombres que no conocen el Evangelio, «aptos para recibir la plenitud 
de la salvación»192. De algún modo misterioso, las personas antiguas que no 
conocieron la revelación de Cristo recibían cierta luz y fuerza provenientes del 
Misterio Pascual: una especie de don anticipado193.
El «Cielo» es un estado de bienaventuranza, no un lugar. Por esta razón, 
sostiene galot que no es correcto hablar de un retraso de su comienzo (ni en el 
caso de Cristo ni en el de los otros difuntos) hasta el tercer día (resurrección) 
o más tarde (Ascensión)194. Cristo recibió la glorificación en su alma nada más 
morir, e inmediatamente la compartió con sus compañeros difuntos.
La interpretación del «Cielo» como un estado y no un lugar permite 
usar, según galot expresiones clásicas de un modo nuevo. Por ejemplo, puede 
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decirse que cuando baja Cristo a «las profundidades» y hace presente su divi-
nidad y su gracia entre los muertos, «crea» allí mismo el «Cielo». De modo 
parecido, podría afirmarse que el descensus a la muerte es a la vez una ascensio: 
aunque morir es en un sentido una bajada humillante a «las profundidades» de 
la existencia, puede a la vez denominarse una ascensión celestial en razón del 
acceso a Dios y la vida eterna195.
* * *
La reflexión de galot sobre el descensus Christi se sitúa básicamente en 
la línea de la interpretación «tradicional» del pasaje de 1P 3,18-4,6. El texto 
bíblico le da pie para hablar de una glorificación del alma de Cristo inmediata 
a la muerte, a la vez que le obliga a mantener un doble estado para esa alma: 
el de separación del cuerpo y el de gloria. La «tensión» entre ambos estados 
manifiesta un proceso de transformación de la muerte en vistas de la resurrec-
ción. En esto consiste la victoria sobre la muerte: en «estar vivo en la muerte», 
aunque la victoria plena solo se dará con la resurrección del cuerpo.
Se podría objetar que este autor apoya sus reflexiones casi exclusivamente 
en el pasaje mencionado de la Primera Epístola de Pedro, cuya directa relación 
con el descensus es discutida por bastantes exegetas y teólogos. Esto le constri-
ñe a hablar de la resurrección del Señor como un simple efecto en la carne de 
la glorificación de su alma en ultratumba, teoría que no sintoniza con otros 
textos de la Escritura que tratan de la resurrección como la verdadera victo-
ria de Cristo sobre la muerte y como el centro de la fe. Además, es discutible 
la interpretación del autor de la «predicación» de la que habla 1P 3,19 y del 
«efecto retroactivo» de la redención, que se basa en una extraña concepción 
de tiempo y eternidad.
De todos modos, un importante acierto de galot es el paralelo que es-
tablece entre el estado de Jesucristo entre su muerte y su resurrección (el do-
mingo) y el estado de los demás hombres entre la muerte y la resurrección (al 
final de los tiempos). Para el autor, la glorificación de Cristo es modelo de la 
glorificación de los cristianos, de modo que los tres días que pasó el Señor en 
ultratumba antes de resucitar son un paradigma del estado intermedio de las 
almas antes de la resurrección universal. galot habla de una «analogía» entre 
ambos estados, cuya similitud estriba en una «semejanza esencial» entre la 
gloria de que gozan las almas cristianas y la gloria infinita que corresponde 
al alma de Jesucristo. Se trata de una relación de «semejanza y participación» 
entre el status mortis Christi y el status mortis christianorum, al modo en que la 
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filiación divina adoptiva de los cristianos es una semejanza y participación de 
la filiación divina natural del verbo encarnado. Lamentablemente galot no 
desarrolla más ampliamente esta reflexión, que parece tan prometedora.
5. síntesis
El siglo XX es el escenario de un nuevo interés en el tema del descensus 
Christi y, más todavía, de la escatología intermedia. La profundización teoló-
gica que se ha llevado a cabo en estos campos depende fundamentalmente de 
las nuevas perspectivas abiertas a la reflexión en las pasadas décadas. En parti-
cular, son nucleares en este avance la concentración cristológica de los temas 
escatológicos y las dimensiones trinitaria y eclesial de las postrimerías.
La conexión entre descensus y escatología intermedia ha sido puesta de 
relieve por varios autores, de los cuales en este capítulo se han visto los más 
relevantes. Sus aportaciones más significativas a esta cuestión abren varias 
perspectivas para una reflexión más general y unitaria.
Por una parte, en el tratamiento del descensus se ha puesto un mayor énfa-
sis en el primer significado de este acontecimiento: que el Hijo de Dios murió 
verdaderamente, es decir, experimentó la «soledad» que implica el abandono 
de la vida en la carne. Se trata del insondable misterio de la «muerte de Dios». 
El descensus ad inferos significa, entonces, la kenōsis más profunda a la que llega 
la Divinidad. Además, Cristo «toca» en la muerte la realidad del pecado, en 
cuanto aquella es una consecuencia y como la manifestación de este. H.U. 
von Balthasar va más lejos, afirmando que el Señor asumió no solo las con-
secuencias del pecado, sino la misma culpa, sufriendo por tanto, en sustitu-
ción vicaria, todo el horror de la ira divina, el mismo infierno. En todo caso, 
el verbo encarnado ha pasado por la muerte, ese trance que, según rahner, 
«concentra» toda la vida de la persona humana. Así, ha redimido ese «núcleo» 
en el que la vida terrena se abre al más allá y que define el destino eterno del 
hombre. Se ha convertido en acompañante del ser humano, en el momento 
crucial del paso al más allá.
De este modo, la muerte de Cristo habla también de su solidaridad con 
los humanos: el Señor compartió nuestro destino hasta el extremo, hasta el 
«lugar» de la deposición total de la vida. De este modo, Él llena ese «espacio 
de soledad» con su presencia amorosa, y su solidaridad es, así, causa de la re-
dención, también en ultratumba (cfr. ratzinger y, en cierta medida, Balthasar). 
Jesús transforma la muerte, y esta pasa a ser, para los que mueren reconcilia-
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dos, el ingreso definitivo en la comunión con Cristo y, por Él, con el Padre y 
el Espíritu Santo y los demás salvados.
La reflexión sobre el descensus ha sido motivada también por el interés de 
dar respuesta a la cuestión de la salvación de los no-cristianos. Esto lo ponen 
de manifiesto de una u otra manera casi todos los teólogos estudiados. Pero 
en algunos de ellos se percibe un intento de «ir más allá» de las posturas de la 
tradición eclesial. Así, mientras que para la Iglesia antigua el objetivo principal 
de la predicación en ultratumba era otorgar la redención a los Padres y justos 
que vivieron antes de Cristo, algunos autores extienden este influjo salvífico 
a toda la humanidad. Y puesto que la obra del Dios omnipotente no puede 
quedar imperfecta, y el amor cristiano «todo lo espera», se ha llegado con 
diferentes énfasis a postular, por el descensus de Cristo, la eficacia universal de 
la obra redentora, es decir, la salvación tocante a toda la humanidad (en esto 
sobresale Balthasar).
El tratamiento del misterio del Sábado Santo ha subrayado también la 
unidad del Misterio Pascual. La muerte de Jesús y su resurrección no son 
dos eventos independientes y separados, de los cuales el primero expresaría la 
ignominia del Dios humillado y sometido a los poderes infernales, y el segun-
do la gloria del resucitado que triunfa sobre la muerte. En la interpretación 
del descensus de Cristo encontramos una línea que lo ve como la extensión 
de la kenōsis del viernes Santo (Balthasar) y otra línea que encuentra en ese 
misterio un «adelanto» de la resurrección (galot); no obstante, en todas las 
visiones subyace el interés por presentar la interconexión e inescindibilidad 
de los eventos del Triduo. Aunque en algunos autores esta mutua relación no 
quede satisfactoriamente establecida (en especial rahner), en general el Sá-
bado Santo aparece como un puente que hace brillar en el viernes la victoria 
del Domingo, y en el Domingo la redención alcanzada el viernes. No habría, 
pues, dos sentidos (derrota y triunfo), sino uno solo: la resurrección manifiesta 
la victoria que supone el amor obediente hasta la muerte.
respecto a la profundización en la escatología intermedia, un aspecto en 
el que coinciden los autores estudiados es la necesidad de interpretar el estado 
post mortem de una manera menos «física», o sea, no atribuyendo a la «habi-
tación» de los espíritus las dimensiones espacio-temporales de este mundo. 
Las soluciones son diversas y –se debe admitir– ninguna convincente del todo. 
Puesto que los vivos no tenemos experiencia del «mundo» de los muertos, no 
es posible dilucidar mucho más.
Por otra parte, se debe subrayar especialmente la interpretación del Cie-
lo, el infierno y el purgatorio como estados –y no lugares– en relación a Cris-
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to: el šeol ha sido superado por la resurrección de Jesús, y desde entonces todo 
hombre define su destino eterno en referencia al resucitado (punto puesto de 
relieve por Balthasar), como introducción en su Cuerpo místico o como exclu-
sión de este. El estado intermedio constituye, por tanto, una participación en 
el Cuerpo místico de Jesucristo, el cual llegará a su acabamiento con la resu-
rrección de los muertos. Se da, por lo tanto, cierta «dinamicidad» en la «vida» 
de los difuntos, determinada por la participación en la nueva vida del resu-
citado –incoada ya en la existencia mortal mediante los sacramentos– y por la 
espera del fin de la historia, cuando Cristo «entregue el reino a Dios Padre» y 
«Dios sea todo en todas las cosas» (1Co 15,24.28). Tal «dinamicidad» debería 
entenderse no en el sentido de que tras la muerte se puede merecer, sino en el 
de la operatividad propia de la situación humana entre defunción y resurrec-
ción (gozo contemplativo de los santos, relación filial y fraternal, intercesión, 
purificación para las ánimas del purgatorio, etc.).
En esta misma línea dinámica, cabe incluir una dimensión solidaria. 
Adentrarse post mortem en la vida eterna con el Señor –o, a otro nivel, en el es-
tado provisional de purificación– es incorporarse de modo definitivo al Cuer-
po místico de Cristo, incorporación que había sido iniciada con el Bautismo. 
De esta manera, ese Cuerpo de Cristo (el Christus totus) crece con el paso de 
los cristianos a través de la muerte, hasta completar el número de los elegidos 
(cfr. Ap 6,11).
Esta hermenéutica conecta con la idea de «comunión» (o solidaridad), 
tan central en la eclesiología contemporánea, que da lugar a una teoría cris-
tológica inclusiva de la salvación de los no-cristianos. Así se pone de relieve 
la relacionalidad humana, también como característica de la vida post mortem, 
en referencia tanto a Dios (comunión con Cristo y la Trinidad en el más allá) 
como al resto de los hombres (comunión de los santos y unidad del género 
humano), así como la relación que el alma conserva con su cuerpo, aunque 
este se corrompa. La historia que el alma lleva consigo tras la muerte incluye 
la memoria tanto de la propia corporalidad como de las relaciones establecidas 
con las demás personas. De este modo, según algunos de los autores estu-
diados (sobre todo ratzinger), no podría darse pleno Cielo para un difunto 
mientras las propias culpas siguieran influyendo en la historia del mundo y no 
se purificaran todas las relaciones. De ahí la necesidad de los sufragios de la 
Iglesia por los difuntos.
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 1. Una panorámica general de los principales autores contemporáneos se puede encontrar en: 
anCona, g., Disceso agli inferi. Storia e interpretazione di un articolo di fede, roma: Città Nuo-
va, 1999, 85-115.
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instead of the Apostles’ Creed», Journal of the Evangelical Theological Society 34 (1991) 103-113.
 3. Balthasar, h.u. Von, «Presentación», Communio (edición española) 3/1 (1981) 5.
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haustiva o realizar una crítica pormenorizada de todo el pensamiento escatológico de cada 
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escatología de los individuos.
 5. Balthasar, h.u. Von, Escatología en nuestro tiempo, Madrid: Encuentro, 2008, 58. Es intere-
sante tener en cuenta que en los trabajos donde Balthasar habla del descensus «siempre se trata 
de «transcripciones teológicas» de las experiencias del Sábado Santo de Adrienne von Speyr» 
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teología. ricerca epistemológica sulle proposte di Hans Urs von Balthasar (25-26 maggio 
2000)», Rivista Teologica di Lugano 6 (2001) 1-264.
 6. El texto de Teología de los tres días fue publicado originalmente bajo el título «Mysterium pascha-
le» en la obra conjunta Mysterium Salutis (cfr. Feiner, J. y löhrer, M. (dir.), Mysterium Salutis. 
Manual de teología como historia de la salvación, vol. III: Cristo, capítulo IX: El Misterio Pascual, 
Madrid: Cristiandad, 1971, 143-335). Balthasar también trata del misterio del Sábado Santo en 
su célebre trilogía –Gloria, Teodramática, Teológica– y en algunos escritos menores.
 7. «Lo propio de la teología del Sábado Santo no consiste en la realización de un acto final de la 
autoentrega del hijo humanado al Padre [...]; consiste más bien en algo completamente único, 
que se expresa en la «realización» de toda impiedad, es decir, de todos los pecados del mundo 
como dolor y caída en la «muerte segunda» o «caos segundo», fuera del mundo ordenado 
por Dios al principio» (Balthasar, h.u. Von, Teología de los tres días. El Misterio Pascual, Ma-
drid: Encuentro, 2000, 47). Las «pruebas» bíblicas y de tradición acerca de esta experiencia 
de condenación por parte de Cristo las expone von Balthasar en el apartado «Aproximación 
experiencial al hiato» (pp. 62-68).
 8. Cfr. Balthasar, h.u. Von, Teología de los tres días, 32. Nuestro Señor «se puede entregar 
hasta el abandono divino sin renunciar a sí mismo como Dios, porque, en su calidad de Dios, 
es tan inmanente como trascendente respecto al mundo creado por Él» (ibid., 70).
 9. Balthasar, h.u. Von, Teología de los tres días, 117. La conclusión de esta «necesidad» es que «que-
dan eliminadas todas las teorías que, dejando a un lado la redención real, buscan con la mirada otras 
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 10. La dimensión trinitaria del descensus puede verse, por ejemplo, en Balthasar, h.u. Von, 
Teodramática, v: El último acto, Madrid: Encuentro, 1997, 245ss. Sobre esto, cfr. Brother-
ton, J.r., «Hans Urs von Balthasar on the redemptive Descent», Pro Ecclesia 22/2 (2013) 
167-188, especialmente 170-175.
 11. íd., Teología de los tres días, 145. El «mucho tiempo» del que habla son los 20 siglos de Cristia-
nismo, como afirmaba antes: «lo dicho hasta ahora nos lleva a examinar críticamente la tra-
dición teológica desde finales del siglo I hasta hoy, sin por eso rechazarla completamente...» 
(ibid., 139).
 12. Ibid., 152.
 13. íd., Escatología en nuestro tiempo, 65.
 14. íd., Teología de los tres días, 134.
 15. Cfr. ibid., 135.
 16. Cfr. ibid., 140. «Las especulaciones que, bajo el influjo persa y helenístico, penetraron en el 
judaísmo tardío, sobre una diferenciación en el šeol entre castigo y recompensa por el comporta-
miento en la tierra son significativas en su contexto y marginalmente se dejan sentir también en 
el Nuevo Testamento (y de modo especial en Lc): en la parábola del pobre Lázaro (Lc 16,19-31) 
y en la promesa de Jesús al buen ladrón (Lc 23,43). Pero tanto «paraíso» como «gehena» siguen 
siendo términos equívocos y solo recobran su univocidad teológica con la llegada del Sábado 
Santo. El Pentateuco, Josué, Jueces y reyes desconocen cualquier diferenciación del destino en 
el más allá» (íd., Gloria, vII: Nuevo Testamento, Madrid: Encuentro, 1989, 188, nt 40).
 17. Sostiene Balthasar que si Cristo, en su descensus, solo libera a quienes ya esperaban con es-
peranza sobrenatural esa liberación (limbo de los justos), entonces nada nuevo aporta este 
acontecimiento más que la salvación actual de los que ya estaban salvados pero en espera. El 
verdadero efecto de la redención se produciría solo en la tierra, como una largición de gracia 
a los vivos para evitar que, cuando mueran, caigan en los mismos «receptáculos» (purgato-
rio, infierno) donde cayeron sus predecesores (cfr. íd., Escatología en nuestro tiempo, 61). Sin 
embargo, si, para Balthasar, šeol y purgatorio se excluyen mutuamente (el segundo es una 
realidad propia de la Nueva Alianza), se hace difícil interpretar el pasaje de 2M 12,42-45. El 
mismo Balthasar dice que en ese texto el šeol es «pensado como transido con elementos de la 
vida del redentor» (cfr. ibid., 65).
 18. Cfr. íd., Teología de los tres días, 131-132.
 19. Cfr. ibid., 131. «Cuando el peso de la voluntad del Padre, que había cargado sobre el sí kenó-
tico de Jesús la culpa del mundo, hubo «triturado» (Is 53,10) literalmente al portador, no se 
podía tratar, en este «hundirse» en el abismo supremo de la muerte, de un descender activo y 
mucho menos de una toma triunfal de posesión o, incluso, solo de una lucha (descensus), sino 
únicamente de una traslación pasiva» (íd., Gloria, vII: Nuevo Testamento, 189), «a pesar de 
que en 1P 3,19 se use una expresión activa: poreutheis» (ibid., nt 44). Cfr. íd., Escatología en 
nuestro tiempo, 59.
 20. íd., Teología de los tres días, 143. Haciendo referencia a los dos «temas» del Sábado Santo, el 
del anuncio y el de la desatadura, dice von Balthasar, respecto al primero, que «la proclamación 
se ha de tomar en su pura objetividad, incluso en cuanto es eu-angelion, como la colocación 
en la muerte eterna de un manifiesto de la vida eterna» (ibid., 155), sin atender al modo ni 
a los receptores, etc., con lo cual «queda eliminado de antemano el problema de una con-
versión posterior de los ya muertos» (ibid.). También se debe entender objetivamente, y no 
subjetivamente («cuántos»), el motivo de la desatadura: la teología no puede decir nada de lo 
subjetivo; de otro modo, conduciría a la doctrina de la apocatástasis (cfr. ibid.).
 21. Ibid., 144. El concepto de «poena damni temporal» lo toma Balthasar de Pohle, J. y gierens, 
M., Lehrbuch der Dogmatik, III, 9 ed. Paderborn: Schöningh, 1937, 660.
 22. Balthasar, h.u. Von, Escatología en nuestro tiempo, 57.
 23. íd., Teología de los tres días, 144. Pero, además, la poena damni del Salvador es infinitamente su-
perior a la de todos los demás, porque Él es el Hijo eterno del Padre: «¿quién sino Él puede, 
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por tanto, medir en toda su profundidad lo que significa ser abandonado y dejado caer por el 
Padre?» (íd., Escatología en nuestro tiempo, 59).
 24. Cfr. íd., Teología de los tres días, 148.
 25. íd., Escatología en nuestro tiempo, 58.
 26. Ibid., 57.
 27. íd., Teología de los tres días, 150. Unas páginas atrás (ibid., 140), Balthasar hace referencia a la 
carta de san Agustín a Evodio en la que el santo afirma que nuestro Señor descendió tam-
bién al infierno inferior. Sin embargo, el autor silencia otro texto del obispo de Hipona que 
afirma que Jesucristo no sufrió la muerte del alma: «la muerte de nuestro Señor Jesucristo 
no sucedió en el alma, sino solo en la carne; nuestra muerte, en cambio, no sucede solo en la 
carne, sino también en el alma: en el alma por el pecado, en la carne por la pena del pecado. 
Aquel, en cambio, que no cometió pecado ni lo tuvo en el alma, murió pero solo en la carne, 
y esto por la semejanza en la carne de pecado que recibió de Adán» (Agustín de Hipona, Ser-
món sobre el Símbolo, 5). Cfr. PitstiCk, A.L., Light in Darkness. Hans Urs von Balthasar and the 
Catholic doctrine of Christ’s descent into Hell, grand rapids, Cambridge: Eerdmans, 2007, 35).
 28. Balthasar, h.u. Von, Escatología en nuestro tiempo, 63.
 29. Ibid., 62.
 30. íd., Teología de los tres días, 153.
 31. Por el contrario, Johannes rothkranz hace notar que la Constitución Benedictus Deus no 
diferencia entre un infierno anterior y otro posterior a Cristo, lo que sí hace con respecto al 
Cielo. Solo el Cielo estaba cerrado antes de la redención de nuestro Señor, no el infierno: cfr. 
rothkranz, J., Die Kardinalfehler des Hans Urs von Balthasar, Durach: Anton Schmid, 1989, 
372, cit. en PitstiCk, A.L., Light in Darkness, 258.
 32. Balthasar, h.u. Von, Escatología en nuestro tiempo, 67.
 33. íd., Gloria, vII: Nuevo Testamento, 192.
 34. Cfr. íd., Teodramática, Iv: La acción, Madrid: Encuentro, 1995, 326.
 35. íd., Escatología en nuestro tiempo, 67.
 36. íd., Teología de los tres días, 153. Balthasar toma estas ideas de güder, E., Die Lehre von der 
Erscheinung Christi unter den Todten, Berna: 1853, 367.
 37. Balthasar, h.u. Von, Teología de los tres días, 153.
 38. Ibid. La consideración de semejante liberación llevada a cabo por Jesús en el infierno –su vacia-
miento– abre la cuestión de la esperanza, que Balthasar califica como «el capítulo más difícil 
de la escatología cristiana, que solo con la mayor prudencia y tímida contención debe verterse 
en forma conceptual y verbal» (íd., Escatología en nuestro tiempo, 68). Se trata de un tema anti-
guo en el autor, pero que constituyó el objeto del último debate en el que participó y de uno 
de los últimos libros que publicó, cuestión que define radicalmente su teología. La historia 
de este debate se encuentra bien documentada en hauke, M., «‘Sperare per tutti’? Il ricorso 
all’esperienza dei santi nell’ultima grande controversia di Hans Urs von Balthasar», Rivista 
Teologica di Lugano 6 (2001) 195-220. Para Balthasar, el juicio de Cristo al final de los tiempos 
no se diferencia del mismo juicio de la cruz que consumó la redención de la humanidad. Por 
eso, la actitud de la humanidad redimida ha de ser de esperanza. Pero la esperanza cristiana 
no se equipara ni con la apocatástasis origeniana (condenada en 543 en el Concilio regional 
de Constantinopla) ni con optimismos mundanos sin fundamento, puesto que no se trata de 
una certeza de conocimiento, sino precisamente de esperanza (el teólogo suizo se confronta 
con la apocatástasis en: Balthasar, h.u. Von, Teodramática, v: El último acto, 266ss.). A la vez, 
la esperanza es también contraria a las teorías «pesimistas» –según Balthasar– de san Agustín, 
san Fulgencio, santo Tomás, etc., sobre el gran número de los que se condenan, pues sería un 
«golpe mortal» para el amor cristiano saber que hay personas destinadas a la condenación. La 
fe confiada no tiene su objeto, pues, en «verdades» o «cosas», sino que, puesto que se trata de 
una entrega interior, «se dirige siempre a la persona de Jesucristo» (Balthasar, h.u. Von, 
Escatología en nuestro tiempo, 72). «Si lo miramos así –dice más adelante–, todos los rayos de 
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la verdad escatológica se concentran en Cristo: nuestro morir y resucitar, incluso nuestro ser 
juzgados, nuestro ir al infierno o al cielo, no pueden caer fuera del campo cristológico, sino 
que son realizaciones de posibilidades y realidades de Jesucristo» (ibid., 74). Por eso, según 
Balthasar, se puede esperar que todos se salven, y tal esperanza «casi se le propone al creyente» 
(ibid., 72), por ejemplo en 1Tm 2,1-4 («te encarezco ante todo que se hagan súplicas, oraciones, 
peticiones y acciones de gracias por todos los hombres, por los emperadores y todos los que 
ocupan altos cargos, para que pasemos una vida tranquila y serena con toda piedad y dignidad. 
Todo ello es bueno y agradable ante Dios, nuestro Salvador, que quiere que todos los hombres 
se salven y lleguen al conocimiento de la verdad»). De todas maneras, admite (no falto de iro-
nía) que «tampoco podemos forzar a toda la Iglesia a que tenga esta opinión» (ibid.). El autor 
acaba el «epílogo» de su célebre trilogía, tras citar a rahner («tenemos el deber de la esperanza 
de salvación para todos») y a ratzinger («la relación por principio a este sentido salvador del 
dogma –la posibilidad real del eterno fracaso– debe proporcionar en este terreno el mojón y 
la guía interior de toda especulación»), con este texto de Lauter: «¿serán todos los que se dejen 
reconciliar? Ninguna teología o profecía puede responder esta pregunta. Pero el amor «todo lo 
espera» (1Co 13,7). No puede más que esperar la reconciliación de todos los hombres en Cristo. 
Tal esperanza ilimitada no solo es cristianamente permitida, sino mandada» (Balthasar, h.u. 
Von, Epílogo, Madrid: Encuentro, 1998, 117. Las referencias son: rahner, K., «Hölle», en 
Sacramentum mundi 2 (1968) 737; ratzinger, J., «Hölle», en Lexikon für Theologie und Kirche 
v (1960) 448; lauter, H.-J., «Martin Luther gotteserfahrung und die katholische Mystik», 
Pastoralblatt für die Diözesen. Aachen, Berlin, Essen, Köln, Osnabrück 11 (1982) 101). Aparte de que 
la doctrina católica nunca ha defendido una doble predestinación y de que la interpretación que 
hace Balthasar del pensamiento de san Fulgencio, san Agustín y santo Tomás es muy discutible, 
la reflexión del autor suizo sobre la esperanza de salvación universal es sumamente problemá-
tica: ¿hasta qué punto es coherente con la afirmación de la libertad del hombre?; ¿se diferencia 
realmente de la apocatástasis, más allá de los juegos de palabras?
 39. Agustín de hiPona, Explicación II en el Salmo 30, 3, 8.
 40. Balthasar, h.u. Von, «Escatología», en Ensayos teológicos, I: Verbum Caro, Madrid: Encuen-
tro, 2001, 279. Balthasar hace referencia al célebre artículo de daniélou, J., «Christologie 
et Eschatologie», en grillmeier, A. y BaCht, H. (ed.), Das Konzil von Chalkedon. Geschichte 
und Gegenwart, III: Chalkedon heute, Würzburg: Echter-verlag, 1954, 269-286.
 41. Balthasar, h.u. Von, «Escatología», 281.
 42. Ibid. El autor sigue aquí a Feuillet, A., «La Demeure céleste et la destinée des chrétiens. 
Exégèse de II Cor. v, 1-10 et contribution à l’étude des fondements de l’eschatologie pauli-
nienne», Recherches de Science Religieuse 44 (1956), 161-192, 360-402.
 43. Balthasar, h.u. Von, «Escatología», 283. Balthasar piensa que el fuego del purgatorio es 
el mismo que el del infierno y que el mismo juicio de Cristo: cfr. ibid., 283-284.
 44. íd., Escatología en nuestro tiempo, 76. El autor sostiene que no debe interpretarse la resurrec-
ción de Cristo con «categorías temporales intra-mundanas», porque la resurrección obra una 
elevación del tiempo terreno a la «forma temporal» interna de Dios, la vida eterna (elevación 
que, sin embargo, ya estaba operándose en todos los momentos de la vida terrena del Hijo 
de Dios). Sin embargo, no se trata de una entrada en la eternidad sin más, como dejando 
atrás toda temporalidad. La resurrección produce un cambio que «crea por sí mismo un espacio 
para un orden completo del acontecer que como tal tiene su propia e imperceptible forma de 
suceder y de duración, que no coincide con la cronológica del tiempo del mundo, y que, por 
tanto, tampoco se asemeja sin más con la forma de duración divina, eterna» (ibid., 45). Po-
demos tomar esta idea como una crítica a la teoría monofásica que contrapone el tiempo del 
más acá a la eternidad del más allá. «Si sucediese esto último –dice Balthasar a continuación–, 
estaríamos a punto de pensar el acontecimiento de la resurrección netamente transportado a 
la intemporalidad divina y de considerarlo siempre acontecido (o aconteciendo), con lo cual 
la vida terrena temporal y la pasión del Señor aparecería, monofisita o gnósticamente, como 
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una especie de disfraz de una existencia gloriosa presente debajo, y toda la tragedia y la impo-
tencia de su camino estaría desde siempre superada y desvaída» (ibid., 45-46). En todo caso, 
una argumentación católica en esta línea debería salvar siempre la communicatio idiomatum.
 45. Ibid., 78.
 46. Ibid., 81. Parecería leerse cierto platonismo en estas palabras. Según el realismo de santo 
Tomás, en cambio, antes de ser creados no somos reales, no existimos; las ideas divinas son 
Dios mismo.
 47. Ibid., 82. Ahora bien, si la «eternidad original» en Dios coincide con la «eternidad postempo-
ral» tras la resurrección, ¿cuál es la «cosecha temporal» que aporta el hombre con su existen-
cia? Por otra parte, el autor advierte a continuación que «debemos evitar representarnos el vivir 
en Dios como si tuviese un punto inicial temporal, aunque no tenga un punto final, porque tales 
representaciones provienen del tiempo, sin duda alguna. Hablando estrictamente, no hay nin-
guna «entrada» en la eternidad» (ibid.). Sin embargo, de hecho, la muerte del hombre acontece 
en el tiempo y, por tanto, parecería obligado sostener que ese momento marca un antes y un 
después para el ser humano entre su existencia histórica y su vida escatológica.
 48. Ibid., 53.
 49. Ibid., 50.
 50. Ibid., 51.
 51. Ibid., 52.
 52. Cfr. ibid., 53. Sin embargo, Balthasar hace referencia a la diferenciación medieval del Cielo 
y el infierno, que atribuía la eternidad para el primero –participación en la vida divina– y la 
mera perdurabilidad para el segundo.
 53. Ibid., 55.
 54. Balthasar comenta que pueden existir también otros resucitados, además de María, según 
Mt 27,53 y la tradición sobre la resurrección del apóstol Juan. De todos modos, cita la idea 
de Karl rahner de que «la resurrección no puede ser un suceso individual [...] Según esto, 
el Hijo del hombre no «puede» haber resucitado solo» (rahner, K., «Sobre el sentido del 
dogma de la Asunción», en Escritos de teología, I, 3 ed. Madrid: Cristiandad, 1967, 244). Cfr. 
Balthasar, h.u. Von, Escatología en nuestro tiempo, 56 y nt 12.
 55. «¿Quién puede decir con seguridad si hay un único tipo de relación entre el alma y el cuer-
po: el que conocemos? Y ese, ¿nos es realmente conocido? ¿Y qué significa para un «alma» 
–inseparablemente corporal y anímica– el integrarse por obra de la gracia de Cristo, en un 
mundo nuevo que ya se está constituyendo corporalmente? Y, vista desde la perspectiva de 
la vida eterna, ¿en qué consiste la distancia, ciertamente existente pero no extensa temporal-
mente, entre el ingreso actual en la bienaventuranza [...] y la resurrección en el día final?» 
(Balthasar, h.u. Von, Escatología en nuestro tiempo, 56, nt 12). Estas preguntas de Balthasar, 
por su parte, suscitan otros interrogantes en el lector de su escrito: ¿en qué sentido el alma 
es «inseparablemente corporal y anímica»?; ¿qué significa que la distancia entre muerte y 
resurrección es «no extensa temporalmente»?; cuando habla de que el mundo nuevo «ya se 
está constituyendo corporalmente», ¿se refiere al cuerpo místico que es la Iglesia?
 56. Karen Kilby observa que «Balthasar frecuentemente escribe como posicionado sobre sus 
fuentes –sobre la tradición, sobre la Escritura, sobre la historia– e incluso también sobre 
sus lectores. Frecuentemente parece que presume, que pone el punto en su forma más 
aguda y polémica, una visión propia del ojo de Dios» (kilBy, K., Balthasar. A (Very) Cri-
tical Introduction, grand rapids, Cambridge: Eerdmans, 2012, 13). Con este juicio, Kilby 
no pretende hacer una valoración moral sobre el autor, sino constatar un modo de hacer 
teología que se encuentra a lo largo de toda la obra de Balthasar: el partir de una precom-
prensión del mundo para tomar de las fuentes lo que sirva a esta idea inicial. Por ejemplo, 
sobre el tratamiento de la patrística, Brian Daley comenta que Balthasar «dedicó una ex-
traordinaria energía y atención a leer las obras de los Padres que le atraían, e incluso hizo 
investigación primaria textual y literaria en algunos de ellos. Pero tras decir y hacer todo, 
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él los sigue utilizando esencialmente como fuentes que sostengan su propio compromiso 
con el pensamiento y la cultura moderna europea. En consecuencia, sus discusiones sobre 
los Padres, tan extensivas, resultan de algún modo un acompañamiento a su personal agenda 
intelectual», en vez de permitir que los autores antiguos nos hablen con sus propias voces 
(daley, B., «Balthasar’s reading of the Church Fathers», en oakes, E.T. y moss, D. (ed.), 
The Cambridge Companion to Hans Urs von Balthasar, Cambridge: Cambridge University 
Press, 2004, 189; cfr. 202).
 57. véase el libro ya citado de PitstiCk, A.L., Light in Darkness. Hans Urs von Balthasar and the 
Catholic doctrine of Christ’s descent into Hell, grand rapids, Cambridge: Eerdmans, 2007, y los 
debates mantenidos por esta autora y Edward T. oakes en las revistas First Things 168 (2006) 
25-32; y 169 (2007) 16-19; e International Journal of Systematic Theology 9 (2007) 184-199; 11 
(2009) 131-145; y 13 (2011) 3-24.
 58. Cfr. serVais, j., «Per una valutazione dell’influsso di Adrienne von Speyr su Hans Urs von 
Balthasar», Rivista Teologica di Lugano 6 (2001) 67-89; LoChBrunner, M., «Das Ineinander 
von Schau und Theologie in der Lehre vom Karsamstag bei Hans Urs von Balthasar», Rivista 
Teologica di Lugano 6 (2001) 171-193.
 59. mateo-seCo, L.F., «recensión a Jöhri, M., Descensus Dei. Teologia della Croce nell’opera di 
Hans Urs von Balthasar», Scripta Theologica 15 (1983) 1055.
 60. Balthasar, h.u. Von, Tratado sobre el infierno. Compendio, valencia: Edicep, 1999, 136. Este 
volumen contiene tres pequeños ensayos publicados en los últimos años de la vida del autor: 
¿Qué podemos esperar?, Un pequeño discurso sobre el infierno y Apokatástasis.
 61. hauke, M., «‘Sperare per tutti’? Il ricorso all’esperienza dei santi nell’ultima grande contro-
versia di Hans Urs von Balthasar», 219.
 62. En este sentido, se podría calificar su trabajo intelectual como una «teología pascual». Para 
ratzinger, el centro de la fe es Cristo, y en el centro de la cristología se encuentra el Misterio 
pascual. De ahí que el autor critique la contraposición entre teologías de la Encarnación y teolo-
gías de la Cruz: cfr. ratzinger, J., Introducción al Cristianismo, Salamanca: Sígueme, 1970, 195ss. 
Cfr. BlanCo, P., Joseph Ratzinger – Benedicto XVI. Un mapa de sus ideas, Madrid: BAC, 2012, 16.
 63. Se trata de un tema que le fue siempre querido, porque él mismo nació en el Sábado Santo 
de 1927 y fue el primer bautizado de ese año con el agua recién bendecida: «siempre ha sido 
muy grato para mi el hecho que, de este modo, mi vida estuviese ya desde un principio inmer-
sa en el misterio pascual, lo que no podía ser más que un signo de bendición. Indudablemente 
no era el domingo de Pascua, sino exactamente el Sábado Santo. No obstante, cuanto más lo 
pienso, tanto más me parece la característica esencial de nuestra existencia humana: esperar 
todavía la Pascua y no estar aún en la luz plena, pero encaminarnos confiadamente a ella» 
(ratzinger, J., Mi vida. Recuerdos (1927-1977), Madrid: Encuentro, 1997, 22). Cfr. ratzin-
ger, J., «De dónde nacen mis meditaciones sobre la Semana Santa» [prólogo de 1997], en La 
muerte de Cristo. Meditaciones sobre la Semana Santa, Madrid: Encuentro, 2013, 8-9.
 64. ratzinger, j., El espíritu de la liturgia. Una introducción, Madrid: Cristiandad, 2001, 124-125.
 65. Ibid., 124.
 66. Ibid., 125.
 67. Ibidem.
 68. Ibid.. Más adelante dirá: «el bautismo es vivir, al mismo tiempo que Cristo, su descenso a los 
infiernos y su ascensión, y ser acogidos, por medio de él, a la comunión de la vida nueva» 
(ibid., 160).
 69. ratzinger, J., La muerte de Cristo. Meditaciones sobre la Semana Santa, 36.
 70. Ibidem.
 71. «Dios no es solo la palabra comprensible; es también el motivo silencioso, inaccesible, in-
comprendido e incomprensible que se nos escapa. Sabemos que en lo cristiano se da el pri-
mado del Logos, de la palabra sobre el silencio: Dios ha hablado, Dios es palabra. Pero con 
eso no hemos de olvidar la verdad del ocultamiento permanente de Dios. Solo si lo experi-
CUADErNoS DoCTorALES DE LA FACULTAD DE TEoLogíA / voL. 68 / 2019 501
notas
mentamos como silencio, podemos esperar escuchar un día su palabra que nace del silencio» 
(ratzinger, J., Introducción al cristianismo, 258).
 72. ratzinger, J., La muerte de Cristo. Meditaciones sobre la Semana Santa, 38.
 73. Ibidem.
 74. Ibid., 42.
 75. Ibid., 46.
 76. Ibid., 42.
 77. Ibid.. El autor sostiene que esta superación de la soledad debe ser la clave exegética de «los 
textos de los padres que hablaban de la salida de los muertos de sus sepulcros, de la apertura 
de las puertas del infierno, textos que se interpretaron mitológicamente; también hay que 
comprender así el texto, al parecer tan mítico, del evangelio de Mateo donde se nos dice 
que con la muerte de Jesús se abrieron las tumbas y que salieron los cuerpos de los santos» 
(ratzinger, J., Introducción al cristianismo, 263).
 78. ratzinger, J., Introducción al cristianismo, 260.
 79. Ibidem.
 80. ratzinger, J., El camino pascual, 2 ed. Madrid: BAC, 2005, 128.
 81. ratzinger, J., Introducción al cristianismo, 260. Esta soledad radical del hombre constituye «la 
contradicción más profunda con su esencia de hombre» (ibid.). Se trata de una experiencia 
antropológica, vista también por Sartre: «nadie puede entrar en lo más íntimo de otra perso-
na. Todo encuentro, por muy hermoso que sea, fundamentalmente no hace sino adormecer 
la incurable herida de la soledad. En lo más profundo de nuestra existencia mora el infierno, 
la desesperación, la soledad inevitable y terrible» (ibid., 262).
 82. ratzinger, J., La muerte de Cristo. Meditaciones sobre la Semana Santa, 44-45.
 83. ratzinger, J., Introducción al cristianismo, 261.
 84. «Cristo [...] ha descendido al fondo inalcanzable e insuperable de nuestra condición de ser aban-
donado [...] La soledad insuperable del hombre ha sido superada desde el momento en que Él se 
ha encontrado en ella. El infierno ha sido vencido desde el momento en que el amor ha entrado 
también en la región de la muerte y la tierra de nadie de la soledad ha sido habitada por él [...] A 
partir del momento en que en el espacio de la muerte se da la presencia del amor, se da la vida en 
medio de la muerte» (ratzinger, J., La muerte de Cristo. Meditaciones sobre la Semana Santa, 45).
 85. ratzinger, J., «De dónde nacen mis meditaciones sobre la Semana Santa», 13-14.
 86. Ibid., 15.
 87. Ibid., 16.
 88. ratzinger, j., Introducción al Cristianismo, 263. Cfr. ibid., 273.
 89. Ibid., 252. De este modo, la sangre ofrecida por Cristo «no hemos de concebirla como un don 
material, como un medio de expiación cuantitativo, sino simplemente como la concreción 
del amor del que dice Juan que llega hasta el fin (Jn 13,1)» (ratzinger, J., Introducción al 
Cristianismo, 250).
 90. Ibid., 253. Este es, según el autor, el significado de la Cruz en la liturgia del Sábado Santo an-
tes de la reforma del vaticano II: «la liturgia del Sábado Santo se refiere más bien a la imagen 
de la Cruz más apreciada por la Iglesia antigua: a la Cruz rodeada por rayos luminosos, signo 
a un tiempo de la muerte y de la resurrección» (ratzinger, J., La muerte de Cristo. Meditacio-
nes sobre la Semana Santa, 48). Se trata de una liturgia de esperanza: puesto que la Humanidad 
de Cristo se fundamenta en la relación filial de amor con su Padre, «resurge necesariamente 
más allá del umbral de la muerte y asume de nuevo su plenitud humana, la indivisible unidad 
de alma y cuerpo [...] A través de Él, la humanidad ha sido introducida en la naturaleza misma 
de Dios: este es el fruto de su muerte. Nosotros existimos en Dios» (ratzinger, J., El camino 
pascual, 129). De ahí que la plegaria cristiana se realice orientándose, esto es, volviéndose al 
oriente, hacia la Cruz, que es el emblema de Cristo glorioso que retorna. La Cruz es signo 
de esperanza: no significa solo un evento del pasado, sino del futuro (cfr. ratzinger, J., La 
muerte de Cristo. Meditaciones sobre la Semana Santa, 49).
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 91. ratzinger, J., Escatología. La muerte y la vida eterna, 2 ed. Barcelona: Herder, 2007, 17.
 92. Ibid., 174.
 93. Ibid., 131.
 94. Esto se encuentra también de modo clarísimo en san Pablo: cfr. 1Tes 4,13-5,11; 1Co 15,12-
58; Flp 1,23; 2Co 5,1-10. Pablo no se esfuerza en explicar la cuestión antropológica; de esto 
se deduce que acepta la herencia judía. Lo nuevo, en cambio, es «la realidad cristológica 
como lo decisivamente importante [...] Con toda obviedad, se centra cristológicamente la 
herencia judía de que se disponía» (ratzinger, j., Escatología, 148).
 95. ratzinger, J., Escatología, 137.
 96. Ibid., 136.
 97. De esta manera, la fe cristiana da unidad a la escatología, que en la tradición judía estaba 
señalada por la supervivencia en el šeol y la resurrección final como dos realidades que no se 
conectaban adecuadamente.
 98. ratzinger, J., Escatología, 136.
 99. Ibid., 167.
 100. Ibid., 172. «La inmortalidad no se debe al propio esfuerzo, y, aunque es don de la creación, 
no se trata de algo sencillamente dado en el plano natural» (ibid., 174).
 101. Cfr. ibid., 172.
 102. Cfr. ibid., 174.
 103. ratzinger, J., «Entre muerte y resurrección», en íd., Escatología, 301-302. El artículo aquí 
citado apareció en la revista Communio en el año 1980, pp. 273-286. El autor lo incluyó como 
anexo en la 2 ed. de su Escatología.
 104. íd., Escatología, 176.
 105. Por eso, hablando del juicio final, dice ratzinger: «a causa de la real interdependencia de 
todos los hombres y de toda la creación, el que la historia llegue a su plenitud no es para nadie 
algo meramente externo, que no le afecte realmente. Lo que la doctrina del cuerpo de Cristo 
hace es formular aquí hasta sus últimas consecuencias, gracias a la cristología, lo que de suyo 
hay que esperar a partir de la antropología misma: todo hombre existe en sí y fuera de sí; cada 
uno existe, al mismo tiempo, en los otros, y lo que acontece en cada individuo repercute en 
el conjunto de la humanidad; lo que se da en la humanidad, se da en él. Así que el cuerpo 
de Cristo quiere decir que todos los hombres son un organismo, con lo que el destino del 
conjunto es también el del individuo» (ibid., 206).
 106. Cfr. ibid., 250.
 107. Ibid., 220.
 108. Ibid., 204.
 109. Cfr. ibid., 203. «Una culpa que sigue actuando es una porción de mi mismo, alcanza hasta el 
interior de mi propio ser, siendo, en consecuencia, un aspecto de mi perenne exposición al 
tiempo, en el que hay hombres que sufren muy realmente por mi causa, introduciéndose por 
ello en mi propio ser» (ibid.).
 110. Ibid., 203-204.
 111. Ibid., 173-174. El autor utiliza šeol en un sentido teológico, no propiamente exegético.
 112. Ibid., 233.
 113. Ibid., 246.
 114. Ibid., 204-205.
 115. Ibid., 248.
 116. Ibid., 246. «Ese momento no es eterno, sino un paso, pero el intentar calificarlo de muy breve 
o de largo, de acuerdo con criterios procedentes de la física sería igualmente ingenuo y, en 
cuanto a la cosa, absolutamente lo mismo. Su «medida temporal» radica en la profundidad de 
los abismos de esta existencia, que son sobrepasados, transformados por el fuego. Comparar tal 
«tiempo de existencia» con el tiempo propio de este mundo equivale a desconocer lo específico 
del espíritu humano en su relación con el mundo y en su diferenciación destacada respecto de 
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él» (ibid., 246-247). Por esto mismo, también, ratzinger prefiere no denominarlo aevum, como 
hace g. Lohfink, porque este es un concepto inventado por los medievales para referirse al 
tiempo propio de los ángeles, espíritus puros; en cambio, en el caso del hombre, «su pertenen-
cia al mundo corpóreo tiene su influencia en el modo de su realización espiritual» (ibid., 198).
 117. Desde esta teología de la relacionalidad critica ratzinger la idea de greshake de la resurrec-
ción en la muerte mientras la historia siga su curso, aunque sea una «marcha victoriosa». «Tal 
marcha victoriosa de Dios implicaría algo cruel y despreciativo para el hombre. El Dios que 
llegamos a conocer en la cruz de Cristo es distinto. Para Él la historia es tan real que lo lleva 
al šeol, es tan real que el cielo sólo puede ser verdadera y definitivamente tal cuando esté sobre 
una nueva tierra» (ibid., 205).
 118. Ibid., 199.
 119. Ibidem.
 120. Ibidem.
 121. Ibid., 199-200.
 122. íd., «Entre muerte y resurrección», en Escatología, 300-301.
 123. El concepto de persona es «una de las categorías fundamentales de la teología ratzingeriana 
[...,] un principio estructurante de su propio pensamiento» (BlanCo, P., Joseph Ratzinger – 
Benedicto XVI. Un mapa de sus ideas, 24-25). Cfr. el apartado «El concepto de persona» en 
ratzinger, J., Introducción al cristianismo, 150-153.
 124. ratzinger utiliza el término šeol de manera ambigua, unas veces refiriéndose al lugar de los muer-
tos, y otras indicando el infierno de los réprobos. Este «juego» le permite superar la univocidad 
de la interpretación de Balthasar. Por otra parte, el infierno, entendido como autoexclusión ex-
plícita de la comunión con Cristo, sería «inaugurado» con el descensus del Señor: cfr. oakes, E.T., 
«Benedict the theologian. Irreducible faith», The Christian Century 128-14 (2011) 26.
 125. Es interesante que ratzinger se refiera a la recomposición de una relación fundamental en 
lo profundo del ser del hombre. Esta idea es coherente con la doctrina católica de la justifi-
cación, que entiende la acción de la gracia como una transformación en lo más íntimo de la 
persona humana. A la vez, es un nuevo argumento contra la tesis de una justificación extrin-
secista, propia de la reforma.
 126. Se trata originariamente de un artículo aparecido en Zeitschrift für Katolische Theologie 79 
(1957) 1-44, al que el autor añadió un «excurso sobre el martirio». Se citará por la segunda 
edición castellana: rahner, K., Sentido teológico de la muerte, 2 ed. Barcelona: Herder, 1969.
 127. Cfr. rahner, K., Sentido teológico de la muerte, 22.
 128. Cfr. ruiz de la Peña, J.L., El hombre y su muerte. Antropología teológica actual, Burgos: Alde-
coa, 1971, 264 y 266.
 129. rahner, K., Sentido teológico de la muerte, 21-22.
 130. Esto no supone, advierte rahner, que por la muerte el mundo pase a ser «cuerpo del alma 
[...] Ni tampoco se trata, naturalmente, de una omnipresencia del alma en la totalidad del 
cosmos. El alma, en efecto, abandona su lugar determinado en tiempo y espacio dentro de este 
mundo y de la relación de las cosas particulares entre sí, y por eso no puede pensarse en una 
repentina ubicuidad de esta dimensión» (ibid., 24).
 131. Cfr. ibid., 65.
 132. Cfr. ibid., 68.
 133. Cfr. ibid., 65.
 134. Ibid., 69.
 135. Cfr. ibid., 78.
 136. Ibidem.
 137. Ibid., 70.
 138. «Supuesta la asunción de la carne del pecado y, consiguientemente, de la muerte, nunca se 
podrá propiamente decir que Cristo nos hubiera podido también redimir por otra cualquiera 
acción moral que Dios hubiera aceptado como rescate nuestro» (ibid.).
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 139. Para sostener esto, rahner parte de una consideración antropológica: puesto que a lo largo 
de toda su vida el hombre «va muriendo su muerte [...,] se comprende mejor cómo la vida y 
la muerte de Cristo, aun en su sentido redentor, constituyen una unidad. La vida de Cristo 
nos redime en cuanto la muerte está axiológicamente presente en toda ella» (ibid.).
 140. Y aunque no se sostenga esta hipótesis –admite el autor–, se debe afirmar, por el testimonio 
de la Sagrada Escritura, «que por la muerte de Cristo se abrió de un modo nuevo para el 
mundo entero aquella realidad espiritual que Él poseía desde el principio y actuaba en su 
vida, cuya consumación llegaría por su muerte» (ibid., 71).
 141. Ibid., 72.
 142. Ibid., 73. Sin embargo, antes el autor había formulado la hipótesis –lo que en rahner tiende 
a ser afirmación– de que la relación cósmica del hombre, de todo hombre, tras la muerte 
«acaso pueda significar que el alma, al abandonar en la muerte su forma corporal limitada y 
abrirse al todo, concurre de alguna manera a determinar el universo y lo determinaría preci-
samente como fondo de la vida personal de los otros en cuanto seres corporeoespirituales» 
(ibid., 25). ¿En qué se diferenciaría, por tanto, la nueva influencia de la muerte de Cristo de 
la «influencia inmediata realizada dentro del mundo por la persona particular, en razón de su 
relación real y ontológica con él, a la que se ha abierto con la muerte» (ibid.)?
 143. Ibid., 74. Marcello Bordoni ve esta teoría de rahner cercana a la intuición del «Cristo cós-
mico» de Teilhard de Chardin en su obra Le milieu divin. Essai de vie intérieure, del año 1957 
(contemporáneo al artículo de rahner): cfr. Bordoni, M., Gesù di Nazaret, Signore e Cristo. 
Saggio di cristologia sistematica, vol. III: Il Cristo annunciato dalla Chiesa, roma: Herder, 1986, 
534.
 144. Para rahner, en efecto, la unidad radical del mundo a la que se incorpora el difunto subyace 
a la diversidad espacio-temporal: cfr. rahner, K., Sentido teológico de la muerte, 72.
 145. El autor ve coherente con esta visión la «doctrina de la causalidad instrumental física de la 
humanidad de Cristo» para la donación de la gracia a los hombres: cfr. ibid., 74.
 146. Ibid., 79.
 147. Ibid., 77.
 148. Cfr. ibid., 63.
 149. Ibid., 103. Cfr. ibid., 77.
 150. «El orden sobrenatural es el orden real y en él no tenía que darse la muerte», afirma el autor 
(ibid., 78).
 151. rahner cita como base de esta afirmación a un escritor del siglo vI: «nuestra muerte mística 
no es distinta de la pragmática, aunque solo en la pragmática se consuma» (Eutiquio, Sobre 
la Pascua, 5; cit. en rahner, K., Sentido teológico de la muerte, 83). El fundamento escritural 
para esta sentencia lo encuentra el autor en rm 6,4: «cuando Pablo dice que por el bautismo 
hemos sido sepultados juntamente con Cristo para la muerte, aquí «muerte», en cuanto es 
suya (de Cristo), solo puede entenderse de la muerte real [...] Se trata justamente de la par-
ticipación en la muerte de Cristo por nuestra muerte real, una participación que se realiza 
constantemente de nuevo a lo largo de la vida y que llega a su consumación en la muerte real 
del cristiano» (rahner, K., Sentido teológico de la muerte, 82-83).
 152. rahner, K., Sentido teológico de la muerte, 79-80.
 153. Ibid., 79.
 154. ernst, C., «The Theology of Death», The Clergy Review 44 (1959) 601, cit. en ruiz de la 
Peña, J.L., El hombre y su muerte, 262.
 155. Cfr. ernst, C., «The Theology of Death», 599, cit. en ruiz de la Peña, J.L., El hombre y 
su muerte, 262.
 156. Cfr. ernst, C., «The Theology of Death», 601, cit. en ruiz de la Peña, J.L., El hombre y 
su muerte, 262.
 157. Sin embargo, Juan Luis ruiz de la Peña no está totalmente de acuerdo con esta crítica: para 
él, la teoría de rahner sobre la muerte «se sitúa en el marco de una estrecha unidad de los tres 
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momentos pascuales (muerte, descenso, resurrección)» (ruiz de la Peña, J.L., El hombre y su 
muerte, 263). Admite, no obstante, que «una teología de la muerte debiera acaso prestar más 
atención a este acontecimiento [= la resurrección], en el que las fuentes de la revelación ven 
la victoria sobre aquella, y que, por lo mismo, es la última y definitiva palabra de la fe acerca 
del misterio en cuestión» (ibid., 268).
 158. rahner, k., Sentido teológico de la muerte, 59.
 159. ruiz de la Peña, J.L., El hombre y su muerte, 261.
 160. Ibid., 262. Cfr. ibid., 267.
 161. Cfr. rahner, K., «La vida de los muertos», en Escritos de teología, Iv, 4 ed. Madrid: Cristian-
dad, 2012, 401-408.
 162. Ibid., 401.
 163. Ibid., 402. «La eternidad resulta del tiempo y no es solo una recompensa después del tiempo 
y añadida a él» (ibid., 406).
 164. Ibid., 402.
 165. Ibid., 406.
 166. Ibid., 406-407.
 167. Ibid., 407.
 168. Cfr. ibid..
 169. Cfr. Balthasar, h.u. Von, Teología de los tres días, 126-127, nt 105.
 170. Cfr. galot, J., Jesús Liberador. Cristología II, Madrid: Centro de Estudios de Teología Espi-
ritual, 1982, 343-372. Se trata originalmente de un artículo aparecido en 1961 –galot, J., 
«La descente du Christ aux enfers», Nouvelle Revue Théologique 83 (1961) 471-491–, incluido 
en este libro como capítulo con el título «La glorificación espiritual de Cristo en la muerte».
 171. Cfr. galot, J., Jesús Liberador, 371. «Para ser precisos –dice el autor en otro lugar–, la resurrec-
ción consiste en una vida nueva dada al cuerpo» (galot, J., «La vittoria di Cristo sulla morte», 
La Civiltà Cattolica 138-II (1990) 118), es una repercusión en la carne de la glorificación del 
alma (cfr. ibid., 124). galot responde a la posible objeción sobre la preeminencia de la resu-
rrección como evento de salvación definitiva, según la confesión de la Biblia y de la Tradición. 
Para el autor, la resurrección es efectivamente el acontecimiento principal «por lo que respecta 
a aquellos que viven en la tierra, para la Iglesia» (íd., Jesús Liberador, 354). La resurrección es 
la manifestación para nosotros de la gloria alcanzada por Cristo, la victoria visible a nuestros ojos. 
Además, la resurrección comporta la glorificación de la naturaleza humana entera, no solo del 
alma. La muerte es completamente vencida con la resurrección (cfr. íd., «La vittoria di Cristo 
sulla morte», 124). «Pero en relación con el mundo espiritual, el triunfo ha tenido lugar desde 
el mismo momento de la muerte de Jesús» (íd., Jesús Liberador, 354).
 172. Cfr. íd., «La vittoria di Cristo sulla morte», 119-120.
 173. Cfr. ibid., 119.
 174. Ibidem.
 175. A diferencia de otros autores, para galot la victoria de Cristo sobre la muerte no está tanto 
en el «salir vivo de» ella como en el «estar vivo en» ella (aunque esto último concluye con la 
salida para resucitar).
 176. Cfr. ibid., 123.
 177. Ibid., 122.
 178. galot hace referencia al artículo de garCía Cordero, M., «La esperanza del más allá en el ju-
daísmo contemporáneo de Jesús», Ciencia tomista 113 (1986) 209-249, especialmente 219-222.
 179. galot, J., «La vittoria di Cristo sulla morte», 122. Según el autor, Jesús no tiene experiencia 
ni del pecado ni del infierno, sino solo de la muerte. Experimentándola, ha quitado a la muer-
te «el carácter de punición del pecado que le había sido atribuido en la tradición judaica. Per-
fectamente inocente, Él no podía sufrir una punición» (ibid.). Para galot, la kenōsis de Jesús 
consistió en renunciar a las propiedades de gloria de su divinidad; este estado de humillación 
tiene su punto final con la muerte (cfr. ibid., 123).
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 180. Ibid., 120.
 181. Desde entonces, «los hombres saben que, pasando a través de la muerte, comparten el desti-
no de aquel que es Dios» (ibid., 121).
 182. íd., Jesús Liberador, 370.
 183. íd., «La vittoria di Cristo sulla morte», 124.
 184. Ibid., 129. La razón es que «con la visión beatífica que pertenece a su alma humana, Él ve al 
Padre en el Espíritu; siendo Hijo de Dios, introduce esta visión humana en el misterio trini-
tario. Su posición filial confiere un carácter único a su visión» (ibid.).
 185. Ibidem.
 186. «Así como la gracia de la filiación adoptiva implica al mismo tiempo una semejanza y una 
participación de la filiación trascendente de Cristo, así el estado de gloria de los hijos adop-
tivos se asemeja al del Hijo unigénito» (ibid.).
 187. Por ejemplo, podría dar cuenta del estado intermedio la afirmación de que la gracia es una 
participación en la vida divina del Cristo glorificado (en el alma y en el cuerpo), de modo 
que, al morir la persona, el alma sigue subsistiendo con la glorificación imperfecta que ya po-
seía, mientras que el cuerpo, que ya había comenzado a participar de cierta glorificación –el 
cristianismo no es solo una doctrina para el alma–, sufre la corrupción pero está sellado para 
la resurrección. Como la vida divina en el alma del cristiano no es sino vida filial, se podría 
decir que la filiación divina es la fuente y la razón de la vida que gozará el alma entre muerte 
y resurrección. Pero estas son consideraciones que galot no hace.
 188. Ibid., 127.
 189. El efecto retroactivo es posible porque «en el momento en que Jesús entró en el más allá, 
se encontró en una condición que superaba el correr del tiempo material. Su poder glorioso 
pudo ejercitarse en este nivel superior, con un influjo sobre el pasado. Con esto se comprende 
mejor por qué la gracia recibida por las generaciones precedentes es gracia de Cristo como 
aquella concedida a los que se adhieren a la Iglesia» (ibid., 127-128). Ciertamente esta teoría 
sobre el tiempo y la eternidad puede parecer a primera vista cándida y difícil de sostener 
(cfr. lewis, A., Between Cross and Resurrection. A Theology of Holy Saturday, grand rapids: 
Eerdmans, 2001, 39, nt 43). En efecto, galot afirma que Jesús en su descenso a los infiernos 
«re-crea» la historia, para salvar a los más obstinados pecadores de todos los tiempos (cfr. 
galot, J., Jesús Liberador, 362). ¿Cómo es posible esto?
 190. galot, J., «La vittoria di Cristo sulla morte», 128.
 191. galot sostiene que según la idea de la Primera carta de Pedro, «los difuntos han debido recibir, 
por analogía, aquello que los bautizados reciben sobre la tierra» (ibid., 131). Esta afirmación 
es coherente, si no derivada, con las teorías paleocristianas del bautismo conferido por Cristo 
en su descenso a los infiernos. La relación entre descensus y bautismo es explícita en el texto 
de 1P, como se ha visto.
 192. Ibid., 129.
 193. «No había ninguna necesidad de anticipar el estado de gloria; los que habían acogido la gra-
cia estaban ciertos, después de la muerte, de entrar un día en la beatitud perfecta» (ibid., 129).
 194. En este aspecto, el autor critica las posiciones de santo Tomás y de H. Quilliet, las cuales, 
afirmando la glorificación inmediata de los salvados, retrasan la entrada en el Cielo de Cristo 
y de los demás difuntos al momento de la resurrección y de la Ascensión, respectivamente. 
Para galot, estos eventos tienen que ver con la glorificación del cuerpo, no con la apertura 
del Cielo. Además, no tendría sentido un Cielo cerrado cuando el mismo Cristo promete al 
buen ladrón que «hoy mismo» estaría con Él en el «Paraíso» (cfr. ibid., 130).
 195. Cfr. ibid., 131.
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